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الأسلام والتجديد 


روی في الفكر الاسلامى المعاصر 
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تقل یم: 


HY 


عندما نستقرىء مسيرة الفكر البشريء نرى أن النشاط الدؤوب للمفكرين 
والمحققين والباحثين عبر التاريخ. قد تمحّض عن ثروة متراكمة من الفكر في 
مختلف المجالات. وعلى جميع المستويات الفكرية والاجتماعية والشقافية 
والاقتصادية والسياسية. 


وقد رافق هذا النشاط الانسان خلال دوراته الحضارية منذ قديم الزمانء لذا 
والر ياضيات... وغيرها. 


ورغم مرور الفكر الانسانى بفترات من الخمول أو الجمود, الا أنه لم يتوقف. 
ولم بنقطع عن نشاطه في بلورة الأفكار وصياغة النظريات. حتى سجّل بحعض 
الفترات الحضارية نشاطاً فكرياًء لازالت آثاره واضحة. وعندما نتوقف عند 
القرون الأخيرة. نلاحظ أن الفكر قد اتخذ وتيرة تصاعدية من التطور, فلم يترك 
مساحة الأ وكانت بصماته جلية ظاهر ة. من خلال تعدد الآراء وعمقها وتنوعها؛ 


ففي كل يوم هناك نظرية أو رأي جديد في حقل من حقول الفكر والمعرفة 
ال نسانية. وبين فتّرة واخر ی تتحدد بحص الأفكار وتتطور ڦي صو الل کتشافات 


وكان للأديان دور فاعل في تنشيط الأفكار وتفعيلها وترشيدها. فالفكر 
الدينى يغطى _ مند القدم ولازال - مساحة اخرى.. 


غير أن الاسلام قد تميّز بتأثيراته الواسعة على الفكر الانساني. فمنذ بزوغ 
شمس الاسلام أخذ الفكر ينحو ملحي حدیداًء ويتطور فی إطار التفاعل مع 
العقيدة الاسلامية ومبادئهاء فنشط المفكرون الاسلاميون فى حقول المعرفة 
المختلفة. وأسسوا علوماً جديدة» أو طؤروا علوماً كانت لها بدايات في حضارات 
اخرى» فأسفر النشاط الفكري لعلماء الاسلام عن مجموعة كبيرة من المدؤنات 
فی شتی العلوم وقد حصت كتب الفهارس والكشافات أعداداً هاثلة منها. وأهم 
تلك العلوم التي أسست بعد ظهور الاسلام, والتي كان أغلبها نتاجاً أاسلامياً 
خالصاًء هي علوم: اللغة العربية وآدابهاء التفسير الحديث. الفقه. الرجال. الدراية. 
الطب» الهندسة. الفلك. التأريخ... وغيرها. فلم تتوقف مسيرة الفكرء بل أعطاها 
الاسلام زخماً قوياًء دفع بها الى طليعة العلوم» وزاد من نشاطها وتنوعها. 


ولم يكتف الفكر الاسلامي ببناء ذاته وتطويرهاء وإنما انفتح - بفعل تأصله 
وتجذره - على الحضارات الاخرىء فتفاعل مع ما هو انساني وإيجابي من 
فكرهاء وأعاد صياغته وبناءه. ورد ما هو خارج على أصول العقل ومخالف 
لمبادىء الاسلام الحنيف» فكانت حصيلة ذلك الانفتاح. ترجمة مجموعة من 
المدؤنات العلميةء ونقل ما هو نافع من الفكر السائد آنذاك. 


واستطاع الفكر الاسلامي من جهة أخرى - تجاوز الحدود الجغرافية له؛ 


ليطل على عصور مظلمة غطت بلاد واسعة من اورباء فأضاء لها الطريق وألحقها 
ب ركب الحضارة الانسانية. وحينها انطلقت أوربا في ظل الفكر الاسلامي» تؤسس 
حضارة علمية غزت العالم فيما بعد. فالى الفكر الاسلامي يعود الفضل في بنائها 
الفكري. والى مفكري الاسلام ترجع نهضتهم العلمية المتطورة. 

وفى القرون الأخيرة. دخل الفكر الاسلامى مرحلة جديدة من التطور. بفعل 
الجدل المستمر مع باقي الحضارات والأفكار. اتی بدأت تفد الى البلاد الاسلامية 
وتلقي بظلالها على الساحة الفكرية. او بسبب الاصطدام بالتيارات الفكرية 
المتولدة في فضاء فكري غير اسلامي. والتي أخذت تهدد الهوية الاسلامية. 
وتهدف الى قمع المسلم وتهميشه» حيث لم يندحر الفكر الاسلامي أمام الغزو 
الشقافى والفكري» بل كانت ردود الفعل قوية ورادعة. فجابه المفكرون 
الاسلاميو ن تلك الانحرافات بفكر اسلامى مؤسس على الاسلام ومبادئه. ساهم 
فى تحديد الهوية الاسلامية وابراز معالم شخصيتها. 

ولازال الفكر الاسلامي في تطور؛ مادامت هناك مراجعة مستمرة للفكر 
المنتج؛ ومازال النقد فاعلاً بموضوعية هادفة. 

ومن بين المساهمات الجادة في هذا المجالء كتاب «الاسلام والتجديد.. 
رؤى في الفكر الاسلامي المعاصر» للاستاذ على المؤمن» إذ تمثل موضوعات 
الكتاب مقاربات لمفردات فكرية. كان المؤلف قد نشرها افتتاحيات لمجلة 
التو حيد (الاسلامية الفكر ية)ء عندما تراس تحریرها. على مدی ست سنوات. 

وقد تناول الكتاب قضايا مثل: التجديد في الفكر الاسلامي» حرية الفكر في 
الاسلام» وعى التراث والتجديد لدى الفقيه والمثقف. الفقافة المضادة والغزو 
الثقافيء العقل الغربي والصحوة الاسلامية. وغيرها من الموضوعات التي تؤكد 


قدرة الكاتب على معالجة هذه القضايا المطروحة فى الساحة الفكرية الاسلامية. 


ولا يسعنا هنا الأ أن نشمن للاخ على المؤمن هذا الجهد الطيب, متمنين له 
الموفقية فى أعماله المستقبلية. ومن الله نستمد العون والسداد. 


فى الندء.. كلمة 


ا 


التحديات التي واجهت العودة الجديدة للاسلام. تمثل جزء منها فى 
الاشكاليات الفكرية التي فرضها واقع التطبيق. فظلٌ الفكر الاسلامي يتفاعل بقو: 
لتقديم الحلول التي توضح الموقف الأكثر قرباً من حقائق الدين الحنيف» وتتبلور 
من خلالها النظرية لتصب فى روافد العمل. وتستوعب هذه العملية كل حقول 
المعرفة والحركةء بالصورة التي تكشف عن الرؤية الاسلامية للكون والحياة. 

وافراز النتاجات التي تتضمن الاجابة على التساؤلات القديمة والمستحدثة. 
يمر عبر تكامل جملة من المسارات» ينطوي الأول على مراجعة شاملة للفكر 
الاسلامي المنتج التراثي منه والمعاصرء وتمحيصه وتنقيته» بهدف إستخراج ما 
بمكن أن يشكل مادة نافعة للبناء الفكري الجديد. وفي هذه المرحلة تتلخص 
كلمة «الإحياء». و ينطلق المسار الثاني فى رحاب الاستنباط والتأسيس. وملء 
جميع الفراغات بإنتاج جديد؛ ليشكل تكاملاً نظرياً مع المسار الأول. ثم يعمل 
المسار الثالث على اكتشاف الأساليب العملية التي من شأنها اخضاع الواقع 
للنظرية. وهذا الاكتشاف بذاته جهد فكري كبير. يتطلب دراسة مستفيضة للواقع. 


ومراجعة اخرى للنظرية. ليكون المنتج فكراً للحركة والتطبيق. وليس فكرأً للفكر 
وحسب. وفي هذه الحصيلة تكمن الاجابة على تساؤل: أين هو الفكر الاسلامي 
المعاصر ؟ والذي يحتضن في داخله كثيراً من أدوات السؤال والاستفهام الاخرى. 
بالطبع هناك مجالات قد يكتفي فيها الفكر الاسلامي بالأسلمة والتأصيل. 
واخرى تنزع الى التجديد والعصرنة. وما تبقى لا مناص من الاستنباط والتاسيس 
فيها. 
من هنا فالمصطلحات التي شاعت في الوسط الاسلاميء كالأسلمة والتاصيل 
والعصرنة والتجديد والاكتشاف والتاسيس,» تبقى نسبية في حقائقها ومصاديقها 
ومجالات اطلاقها وتطبيقها. ولا يمكن تعميمها على كل الحقول الفكرية؛ بل 
ولایمکن تعمیمها حتی على حقل واحد بجمیع جوانبه. 
والكتاب الذي أضعه بين يدي القارىء. يضم مجموعة من الرؤى التي تشكل 
مداخل للك ك المسارات 


فهي من جهة أفكار ومقولات» ومن جهة خری مراجعات وسقاربات 
يجمعها سياق موضوعى مشترك, يتحرك في فضاء الفكر الاسلامي المعاصر. 
وقد شهدت السنوات الاأخيرة ولا سيما عقد الثمانينات» ولادة العديد من 
المشاريع. المتفاونة في أهميتها وحجمها ومنطلقاتها وأهدافهاء ولكنها ترفع معا 
شعار التجديد والتأصيل. وعبر كل مشروع عن نفسه بوسائل متنوعة» كالجامعات 
والمناهج إلدراسية, والکتب والمجلات. والمؤتمرات والندوات. ومراكز البسحث 
وغ ا 
ومن المشاريع المهمة والأصيلة في هذا المجالء مشروع مجلة التوحيد, التي 
عملت ۔ منذ صدورھا عام ۱۹۸۲ م ہ باتجاه طرح رؤى معاصرة فى مجال 


تعحد ید الفكر الاسلامی وتاأصیله والتاسيس له» بالاستناد لی الواقع الفكکري 
الذي آفرزها. وكان لي شرف رئاسة تحريرها مدة ست سنوات» تحولت خلالها 
المطبوعات المكملة لرسالة الدورية الأم. 


وهذا الكتاب - في الأصل - مجموعة منتقاة من كلمات التحرير التي نشرتها 
فى التوحيد. وباقتراح من بعض الأصدقاء والمهتمين. استقر الرأاي على إعادة 
نشرھا اسلوب جدید؛ فاعدت مراجعتھا وتوثیقھاء ثم صیاغتها ضمن لمائية 
فصول. 

عالج الفصل الاول موضوع التجديد في الفكر الاسلامي» وحقيقته ودواعيه 
ومساحاته وتیاراته وثوابته ومتغیراتهء والتا کید على سعة ال صطلح والفهم 
المختلف لهء والمرجعية التى من شانها تحديد مستويات خضوعه للاصول. 


وفي الفصل الثاني جرى الحديث عن الاشكاليات التي يطرحها موضوع 
حرية الفكر فى الاسلام. وفى مقدمتها حدود هذه الحريةء وتطبيقاتهاء والتيارات 
الاسلامية الفكر ية التى تمتلك روية خاصة فى هذاالمجال. 


وانتقى الفصل الثالث ثلاثة محاور مركزية فى حركة الواقع الاسلاميء 
وعالجها في إطار مقاربات فكرية. دار المحور الاول حول واقع خطاب الوحدة 
الاسلامية المعاصر» وتصورات حول الطموح» والثاني حول مفهوم المرجعية 
لدينية وتحولاته. والاشكاليات التى طرأت عليه» فيما قارب المحور الثالث في 
موضوع المستقبليات ضمن منهج اسلامي في الاستشراف. 


وفى الفصل الرابع اختص الحديث بإشكالية وعى التراث والعصر لدى الفقيد 


1۹ 


والاجتهاد الجديد والتفقه والانتلجنتسيا الاسلامية. وعلاقة الفقيه بالعصر. 
والتحديات التي يفرزها ضعف هذه العلاقة. ثم علاقة المثقف المسلم بالتراثء وما 
يواجه الفكر والواقع الاسلاميين من تحديات في حالة ضعف هذه العلاقة. وبعد 
استقراء أدوار الفقيه والمفكر والمثقف ومهامهم» تم التطرق الى موضوع التكامل 
واطر ه. 

وعالج الفصل الخامس موضوع الأدب الاسلامي» وموقع الأديب المسلم بين 
اتتمائه الاسلامى وانفتاحه على المدارس الأدبية العالمية. ومساحة حركته بين 
لاتتماء والاتقتا 

أما الفصل السادس فقد درس قضية الثقافة المضادة للثقافة الاسلامية, والغزو 
الثقافي الذي يستهدف المجتمعات المسلمة وحقيقته وأهدافه وعوامله المحركة. 
واستراتيجيات المواجهة. وجاء في نهاية الفصل تحليل معرفي لتموذج الخطا 
لثقافي الاسلامي الحديث الذي استوعب ثنائية الأصالة والمعاصرة. 

ودار الفصل السابع حول محور السلوك التغريبى فى مجتمعات المسلمين. 
وتحوله الى ظاهرة شديدة الوضوح» بل طاغية أحياناًء والعوامل التي تقف وراءه. 
وأنماطه وصوره وذرائع دعاته, 


ما الفصل الثامن والأخير فقد ركز على العلاقة بين الفهم لري للاسلاء 
والصحوة الاسلامية المعاصرة. وجذور ذلك الفهم. ومعاييره وأهدافه. وبين حقيقة 
الصحوة الاسلامية وواقعها ومستقبلها. 

وختاماً لا يسعني إلا أن أتقدم بالشکر رالمر فان ل لسماحة العلامة الشيخ 
محمد علي التسخيري. الذي طالما غمرني بالتوجيه والتشجيع» خلال مسيرة 
العمل في التوحيد. ولم تكن تعوقه مسؤولياته ومشاغله الكثيرة من مراجعة 


1۲ 


س 


گلماتٽت التحرير هذه.. بدقة وعناية. من موقعه ريسا للتحرير ثم مشرفا عاما. 


کما تققد بالشکر لاځواني اعضاء هيئة تحرير التوحيد (في دوراتها 
المختلفة). الاساتذة: ماجد الغرباوى. صادق محمد عبد الأمير المؤمن. الشيخ 
عبد الكريم سلمان» الدكتور عبد الجبار شرارة.ء الشيخ عبد الجبار الرفاعى 
والدكتور محمد على الحسيني» الذين كانت لهم جميعاً مساهمة فى مراجعة هذه 
و الشكر موصول أبضاً لسماحة الشيخ محمد مهدي التسخيري المستشار 
الثقافى للجمهورية الاسلامية الايرانية في بيروت على ما بذله من جه لاخراج 
هذا الكتاب الى الضوء. و كذلك الفريق العامل فى دار الروضة, و في مقدمتهم 
السيد مدير الدار. و من الله التوفيق و السداد. 


على المؤمن 
الخرطوم -آیلول ۱۹۹۸+ 


۳ 


المصل الاول 


دعوات التجديد في الفكر الاسلامي» أو إلاحياء والتجديد الديني» لاتزال 
تتزايد بمرور الزمن. وعلى الرغم من أن هذه الدعوات تتفق على أصل التجديد. 
إلا نها تختلف في الكثير من التفاصيل. بل لعل بعضها يختلف حتى في وعسيه 
لمفهوم التجديد. الأمر الذي يجعل حقائق التجديد نسبية في معظم خطوطها. 
ولكن هناك قواسم مشتركة للنظرة الى المفهوم مستقاة من النصوص الاسلامية 
المقدسة (الأصول)؛ مما يجعلها تمثل الفهم الأكثر قربا من حقائق التجديد في 
الاسلام. 

إن إعمال حركة العقل فى البناء الفكري» يؤدي إمّا الى الابداع والتجديد. أو 
الى إعادة الانتاح والتقليد. والتجديد - من جانبه - إمّا يمشل انحرافا بنسبة معينة. 
أو استقامة على الأصول. ای تجدیدا اصیلاً. کما ان التجدید یکون حینا بمستوی 
لهم المتعارف لعصره وحيناً آخر بمستوى يتجاوز الواقع الى حد ماء مما يجعله 
بحاجة الى جهود مضاعفة ليكون في حدود المقبولية. 


تحديد المتغير او المتحدد» ومغرداتهما ومصاديقهما. بل الهدف دراسة 


حقيفة التجديد 

الحديث عن حقاثق التجديد ودواعيه ومرجعيته ومناطاته» تعن أن بسبفه 
بيان المراد من مفهو م التجديد. ومقدمة ذلك ترتبط بو عي هذا المفهوم أو منهج 
ير تبط بالأصول الشرعية الثابتة. باعتباره إطاراً لقضية دينية. 


التجديد الفكري فى الاسلام ليس نسخاً لفكر قائم. أو تأسيساً لفكر جديد. 
أو إحياءً لفكر قديمء بل هو عملية تفاعل حيوي داخل فكر قائم» لاعادة أكتشافه 
وتطويره» وفقاً للفهم الزمني الذي يعي حاجات العصر, أي آنه لا ينطلق من فراع 
بل له قواعده ومنهجه ومرجعيته وثوابته. وفي النتيجة. يكون التجديد خطابا 
نهضوياأء يستهدف البنية الفكرية. لتلبي جميع حاجات الانسان المعاصر. وبكلمة 
اخرى» فإنه يهدف - في كل زمان - الى صياغة المشروع الاسلامي الحضاري. 
الذي يشتمل على عملية استيعاب جميع متطلبات الحياة. أي أنه معلول الحاجات 
العملية. وليس حركة نظرية مجردة ومنفصلة عن الواقع. 


ولا يهدف التجديد في الفكر الاسلامي الى الانسجام أو التوافق مع الفكر 
الاخر. ولا الى درء شبهات التحجر والجمود. أو اختراع نظريات جديدة. تفصل 
الشريعة على مقاس العضر؛ لكي تلاحق تطورات الزمن ولا تكون متخلفة عنه!. 
ان الشريعة هي المقياس وليس متطلبات العصرء وهذه الأخيرة تعبر عن طبيعة 
الحاجات. ودور المفكر والفقيه - خلال عملية التجديد ‏ يتمثل فى إاعادة 
الاكتشاف والاستنباط من جديد لسد تلك الحاجات. فالتضحية بالشريعة من 


۸ 


أجل إرضاء الانسان الجديد أو التكيف مع الأفكار الجديدة (وافدة أو محلية) أو 
تو ظيف النص والتراث لخدمة الواقع. أي إخضاع النظرية للتطبيق. هي موازنات 
لا تتوافق مع ثوابت الدين وخصائص الديمومة فيه. أما صياغة الفكر الاسلامي 
في إطار خطاب جديد؛ ليكون معبّرأ عن المشروع الاسلامي المعاصر؛ فإنه 
سيحول دون اضطرار الانسان المسلم الى التشبث بالأفكار والآيديولوجيات 
لوضعية الني تسعى لاعطاء تصور كوني عصري أو فهم عصري للحياة متحرر من 
اية ضوابط الهية. 


دواعي التجديد 


لتطور السريع والشامل لجميع جوانب الحياة» وظهور التيارات الني تنسب 
نفسها الى حركة النجديد في الفكر الاسلامي» ولكنها تعالجه بأدوات فيها الكثير 
من الافراط. تبعأ لنظرتها لموضوع التطور فضلاً عن التفاعل مع الحضارات 
الاخرى والاحتكاك الفكري بهاء والتي لا يمكن للواقع الاسلامي أن يكون بمنأى 
عنهما. لعلها تشكل أهم دواعي النجديد. الأمر الذي يتطلب مواجهة هذه 
النحديات. والحيلولة دون تأثيرها سلباً على الواقع الاسلامي. وبخلاف ذلك. فإن 
عجلة التطور المرعبة وقسوة الاحتكاك. ستجعلان الفكر الاسلامى في أزمة 
حقيقيةء وستتجاوزان الوجود الاسلامي وتحجرانه في زاوية العجز والعزلة. وهو 
آمر يتقاطع مع قوة الشريعة ومروتتهاء وقابليتها الهائلة على استيعاب عمليات 
التطو ر والاحتكاك. 

إن ستّة الله فى الخلق. والنصوص الاسلامية السقدسة. تؤكدان عملية 
لتجديد والترشيد في الفكر الديني. سواء كان التجديد إلهياً يشتمل على عض 
أسس التفكير الدينى ومعظم تفاصيله. كما في الشعاقب التكاملي للرسالات 


۱۹ 


السماوية. والدي ينسجم مح مراحل تطور البشرية ورشدهاء م كان التجديد 
بشرياً. يقتصر على المساحات المتحركة في الفكر الديني لرسالة خاتم الأنبياء 
(ص). أضف الى ذلك أن الاسلام يحمل في ذاته كوامن التجديد ودواعيه 
ودوافعه. فتأ كيد الر سالة الاسلامية - مثلاً - على أن «العلماء ورثة الأنبياء» ". 
وأن الاجتهاد والاستنباط مختص بهم باعتبارهم العدول الذين ينفون عن 
الااسلام «تحر يف الغالين. وانتحال المبطلينء وتأويل الحاهلين» ‏ يعد واحداً 
من المؤشرات على دعوة الاسلام لتجديد الفكر الديني وإحياثه. يقول الرسول 
الاعظم (ص): «ان الله يبعث لهذه الامة على رأس كل مائة سنة من يجدد ل 
دينها»". وهذا يعنى أن التجديد سنة الهية. يمارس وفقها الفقهاء والمفكرون 
المسلمون مسۇولياتهى على المستويين النظري والعملي؛ لموأاجهة الشحدبات 
الحضارية والمعرفية والفكرية التي تهدد الوجود الاسلامي» ومن ثم الانطلاق 
بالحضارة الاسلامية كبديل عقائدي واقعي؛ لانقاذ البشر, بة من معاناتها النفسية 
والفكر ية ولاو وتتطلب هذه الممارسة عقلاً إبداعياً (متحررأً) من الجمود 
والتقليد. و(منفتحاً) على العالم وتطوراته الزمانية والمكانية. ومن شأنه تحريك 
الفكر ا وإعادة بناهء وتنقيته من بعض الموروثات المفهومية والمنهجية 
والبحثية. التي تتقاطع مع الفهم الحقيقي للاسلام. وتنمية وتوسيع دوائره لتشتمل 
على كل قضايا الانسان المعاصر. 


مرجعية التجديد 


على الرغم من أن العقل الذي يتطلبه التجديد. هو عقل انتاجي (متحرر) من 
التقليدء الا أنه ليس مطلقا في حر کته وحريته» بل أن له مرجعية متكاملة ومحددة. 


ومر حعيه التحد يد تتمثل في مصادره. وهي مصادر الفكر الاسلامی نفسها. 


وتتكون مرجعية التجديد الفكري من ثلاثة انواع من المصادر: 


الأول: الاصول المقدسة: القرآن الكريم والسُنّة المطهرة (الصحيحة)ء وهى 


اصول لا يمكن تجديدها أو الاجتهاد فى مقابلهاء أي آنها «سلطة مرجعية» عليا 


e 


ئابتة. 
الثاني: أدوات فهم الاصول المقدسة وآلياته. كالعقل والاجماع وغيرهما. 


الثالث: التراث الكلامى والفكري والفقهى» وهو ما توصل اليه الفقهاء 
والمتكلمون والمفكرون المسلمون من فهم للنصوص وللواقع» تمل بنظرياتهم 
وأرائهم فى مختلف المجالات. ولا سيما فى المجالين العقيدي والفقهي. 
ولا يشکل هدا التراث مرجعية قاهرة در ما هو مر حعية متحر كة للتكامل. 

الأصل الأول القرآن الكريم. دستور الله الخالد الذي بين فيه كل شىء: 
«ونزلنا عليك الكتاب تبیاناً لکل شی وهدىٌ ورحمةي 7“ هو مصدر التشريع 
والاختلاف في الأفكار التي تنسب الى الاسلام. وببقى التعامل مع النص القرأني 
يتعدٌر على غير المتخصصين. والمراد من التخصص هنا المعرفة المعمقة بعلوم 
اللغة واصول الفقه وعلوم القرآن» والتي توضح قواعد الاستنباط. كدلالة الألفاظ 
والناسخ والمنسوخ والمحكم والمتشابهء وغيرها. وحول مناهج التفسير؛ يسمکن 
القول أن التفسير الموضوعي في التعامل مع النص القرانى» هو الاكش ثمرة 
لاستنباط النظريات والأفكار الجديدة. وبناء فكر قرأنى يستوعب الحاجات 
المعاصرة للفر د والمجتمع والدولة, 


والسّة المطهرة. فضلاً عن كونها الأصل الثابت الآخر للمعرفة الاسلامية. 


۲١ 


فانها الوسيلة الاساسية لوعى القرآن الكريم وتفسيره. وربما احتاج التعامل معها 
الى تخصص أکبر؛ بسبب ا تعرضت لعمليات الوضع والتحريف» مما تطلب 
استحداث علوم وقواعد اخری لم يستوعبها علم الاصول. كعلم دراية الحديث 
وعلم الرجال وغيرهاء ٠‏ 

أما العقل. كأحد أدوات المعرفة والتجديد. فيراد به الفعاليات العقلية التي 
قتنها القرآن والستة وآقراها. وهي تساهم في بناء صرح الفكر الاسلامي 
واكتشاف عناصر .٠‏ ويؤكد القران الكريم هذه الفعاليات من خلال التامل والتفكير 
والتعمّل: قل انظروا ماذا في السموات والأرض4 . «كذلك بس اللہ لکم آیاته 
لعلكم تعقلون» . والعقل هنا يعمل على التكامل مع النص» وتحويله الى نظرية 
وحكم. فالاجتهاد والاستنباط والاكتشاف في مجال النظريات والمفاهيم 
العقائدية والكلامية والفلسفية من جهة. والأحكام الشرعية ومختلف قضايا الففه 
من جهة اخرىء هي من ثمار تعامل العقل مع النص. أي أن العقل هنا لا يمارس 
دور المشرًع الى جانب النص, بل يقتصر دوره على الادراك والكشف. 

المصدر الأخير هو التر اث الفكري والفقهي الذى خلفه الفقهاء والمفكرون 
المسلمون ن في إطار المدارس الكلامية والمذهبية المختلفة. طيلة القرون الماضية. 
هذا الإرث العظيم كما وعطاً هو محصلة جهود متواصلة وتراکم معرفي هائل. 
مما يجعله قاعدة ومنطلقاً لمتجديد. .. وبالتالي, فھو آهہ محاور التحديد وساحته 
الطبيعية. 


مميزات الفكر الاسلامى الباعثة على التجديد 


يمكن القول بان السمات والخصائص التي تميّر الفكر الاسلامي عن غيره 
هي - في الوقت نفسه -الدوافع الذاتية لحركة التجديد فيهء ومن أبرزها: 


۲ 


١‏ ب المرجعية: وهي مصدر الانتاج والتجديد. وملاك اتتسابها للاسللام: وار 
هذا صراطی مستقیما فاتبعوه ولا تتبعوا السّبلٌ فتفرق بكم عن سبیله» .٩(‏ 


۲ -الوحدة: الفكر الاسلامي وحدة مترابطة. وكلٌ لا يقبل التبعيض» وأجزاؤه 
يكمّل بعضها البعض الا خر فالعقيدة غير منفصلة عن السياسة. والاقتصاد يتكامل 
مع حركة المجتمع» والعبادة مع الجهاد. والتزكية لصيقة بالعلم. الأمر الذي يفرض 

٣‏ الشمولية: أي سعتة وفاعليته التى تجعله قادرا على استيعاب جميع 
نواحي الحياة. بما فيها النواحي التي تستجد بمرور الزمن, 


٤‏ _الأصالة: وتشتمل على المصدر والمنهح والمضمون. وهذا الشكل 
المتكامل من الأصالة يضمن عدم حصول أي نوع من المواءمة والتوفيق بين 
الفكر الاسلامي والمذاهب الفكرية الاخرى» في المقدمات والاطر والنتائج. 
ويحصن الأفكار الاسلامية التجديدية من أى انحراف محتمل. ومن الناحية 
العملية. فإن أصالة الفكر الاسلامي ضمنت له بقاءه وسلامته منذ أبعد المراحا 
الزمنية. وخاصة التي بدأ فيها الفكر الآخر بدخول المجتمع الاسلامي من خلال 
الترجمة. كما حصل فى حقلى الفلسفة والكلام. 

ه -التوازن: يتعامل الفكر الاسلامي مح مختلف القضايا بصيغ متوازنة. سو أ 
أكانت فى الموضوعات أم في المناهج. كالتوازن بين العمق والوضوح, والديسن 
والدنياء والنظرية والتطبيق. 

هذه الخصائص والسمات حفظت للفكر الاسلامى مكانته في الفكر 
الانسانيء وضمنت للدين الخاتم حاضره ومستقبله. 


۲ 


مساحات التجديد 

تحديد الثوابت والمتغ ات في الفكر الاسلامي» يهدف الى التعرف على 
المساحات القابلة للتجديد أو غير القابلة. وعلى الأصول المقدسة للاسلام 
ونتتاجات المسلمين الفكرية والفقهية. 
السة الشريفة (ستة الرسول الاعظم (ص) عند المذاهب السنيةء مضافة اليها سيرة 
الأئمة الاثني عشر - باعتبارها كاشفة عن السنة النبوية - عند الامامية)» هى 
اصول ثابتة على الاطلاق وغير قابلة للتغيير والتجديد. فهي المرجعية المنصوصة 
القوؤامة. وبها تتمثل اسس الحلال والحرامء ومعابير التجديد والتحريف. 


أن الاستنباط والاجتهاد. ينطلقان من اسس ثابتة. هي التي يلقيها القرآن 
الكريم والسنة الشريفة. ومن الواضح أن هذه الاصول هي لجاب الإلهي الصو 
والملزم بالمطلق في لالام أو - بکلمة اخری -الاسلام بعینه. 

اما التفريع» الذي يشير اليه الامام جعفر الصادق (ع) في حديثه: «إنما علينا 
أن لقي اليكم الاصول وعليكم أن تفرعوا» » فالمراد منه فهم أصحاب 
الاختصاص من الفقهاء والاصوليين وعلماء الكلام والحديث والمفسرين. وهذا 
الفهم أو الوعي بالاسلام هو المتجدد. رغم أنه يت بتمتع بثبات وإلزام نسبیین. وبدیهی 
أن المراد بالفهم هناء ذ فهم هل الخبرة رالاختصا- وليس الفهم العام. 

وأفرز الوعي بالاصول عبر الأزمان - ومن خلال مناهجه العلمية. كالاجتهاد 
- ما يمكن أن نطلق عليه العلوم والنظريات الاسلامية في مختلف مجالات حيا: 
الانسان واهتماماته, كالفقه والأخلاق والتأاريخ والنظم الاجتماعية وغيرها. 
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خصوصيته من طبيعة الشرع الاسلامى المقدسء وقابليته على استيعاب متطلبات 
الزمان والمكان. والاجتهاد والوعى الموروثان المتمثلان بما أنتجه السلف الصالح. 
هو «التراث». وتحديداً التراث الفقهي والكلامي والقكري. والتراث هو المساحة 
القابلة للتجديد, أو «المتغير» في الفكر الاسلامى الذي يراعي التحولات في 
المفاهيم العامة وتطوّر وعي المسلمين والعقل المسلم» عبر الزمان وإلمكان. 
والمتغير الآخر اللصيق هو ما أغفله التراث من نظم ونظريات. أي الكشف 
الجديد. وبكلمة اخرى. فإن القابل للتغيير يشتمل على مساحتين: 

الأولى: الأشياء المكتشفة في القرأن والسنة الشريفة. والمختلف فى فهمها 
وتفسيرها. 

الثانية: الاكتشاف الجديد فى القرأن والسنة الشريفة. 


مع الأخذ بنظر الاعتبار قوانين التجديد والتغيير في مجالي الفقه و الكلام. 
واصول الاستنباط الفقهي المتعلقة بالمساحة الاولى» وخاصة «الاجماع» باعتبار 
حيثيته الكاشفة عن السنة. أي أن التغيير هنا ليس مطلقاً في حريته. فمن أولى 
القوائين في هذا المجال؛ أن يعتمد التغيير على أسس مستنبطة من الاصول 
(المصادر أو الثوابت)ء في موضوع التغبير وفي الكيفية. على مستوى الكيفية - 
مثلاً - فإنه من غير الممكن أن تتم الاستفادة من الاصول عبر مناهج وضعية. 
فتكون النتيجة -آنذاك - تطبيق «ما يمكن تطبيقه» من الشريعةء أو الاستفادة «مما 
يمكن الاستفادة منه فی عصرنا». 


علاقة المتعير بالثايت 


المتغير في الفكر الاسلامي يُخضع الواقع الجديد للثابت» فلا ينسخ الفابت 
ولا ينسخ الوعي السابق بهء بل أنه يجدد هذا الوعي. ليقتحم بالثابت تحولات 


۲۵ 


الزمان والمکان بكل أبعادهاء ویحتو بها احتواءَ حقيقياء ای انه قوم هنا بمهمتی 


شد م وبناء: 


١‏ - تحطيم الجمود على وعى الثابت. وهو الجمود الذي يعطّل فاعلية الثابت 
ودوره» ويؤدي الى قطع صلات الشريعة بالحياة. مع الالتفات الى أن عملية الهدم 
لا تستهدف ذلك الوعي بنفسهء بل تستهدف الجمود عليه. فوعي الأسلاف كان 
تجديداً وتغييراً في زمانه. وهو مادة غزيرة للوعي الحاضر, لدراستها وتحليله 

۲ - تجديد الوعى؛ لاعادة ربط الحياة بالشريعة, وإنهاء عملية الاسستلاب 
الحضارى. 


ومن جائب آخرء سيعمل التغيير على تنقية ما طرأً على الفكر الاسلامي من 
شوائب وانحرافات فى التصور والفهم» والعودة الى الثوابت. لتصحيح الوعي بها 
- في هذه المجالات -والتمسك بحبلهاء والالتصاق بها اضمان الحاضر 
رالسقا ٠‏ . 

والعودة الى الشوابت (القرآن الكريم والسنة الشريفة) لا تعني العودة الى 
لماضى» ولا تعني «السلفية» بمفهومها الاصطلاحي, فالثوابت ليست جزءاً من 
الماضيء أو جزءاً من التراث الاسلامي» بل هي أسس ثابتة لشكل الحياة 
الاسلامية في الماضى والحاضر والمستقبل. فالعودة -اذن - ليست عودة بالمنظور 
الزمنى» بل بمنظور استئناف عملية الأخذ المتكامل من الثوابت. أما نزعة النمسك 
بالماضي (أو الماضوية حسب الاصطلاح التغريبي الحديث) والنزعة السلفية 
فتعنيان النمسك بوعي الماضي وبوعي السلف للثابت وللاصول؛ الوعي بكل 
أشكاله وأبعادهء وليس التمسك بالاصول أو الثابت وحسب. وهذا النوع من 


۲١ 


الجمود على الوعي من شأنه فصل الثابت عن واقع البشرية. 

ولعل من المناسب أن نذكر بأن مصطلح «السلفية» الذي ترجمه - الى 
الانجليرية احد الكتاب المصريين )۹( فی بداية الشمانينات الى مصطلح 
«الاصو لية» (1s۸اما۴undamen).‏ لا يرادف معنى الاصولية فى الفكر 
الاسلاميء» فإذا كان المراد من الاصولية '' العودة الى الاصول. وهی القرآن 
الكريم والسنة الشريفة. كما يفهم المسلمون ذلك فإن السلفية تعني العودة الى 
هذه الاصول أيضاًء ولكن على أساس فهم السلف لها. وليس على أساس فهم 


متحدد. 


والتجديد الذي يعبر عن فهم جديد للاصول. ليس تجديداً للحاضر 
والمستقبل. ولا إلغاءً لفهم السلف الصالح» بل هو تجديد للحاضر فقط. في حين 
سيكون للمستقبل تجديده الذي يعيه أبناؤه. اما فهم السلف فهو تجديد وإبداع في 
الماضي. وهو نقطة الانطلاق لتجديد الحاضر. فالتجديد الحاضر يبدا من حيث 
انتهى الأسلاف. وتجديد المستقبل يبدأ من حيث انتهيناء فوعي المسلمين متصل 
ومتواصل ومتراكم. وهذا جزء من قانون «الوراثة الحضارية». 

وعموماًء فإن التجديد الذي يتضمن هذا الشكل من التغييرء يساهم في إبقاء 
الثوابت مقدسة في وعي المسلمين. لأنه سيركز القناعة بقدرة الشوابت على 
استيعاب العصر وتلبية حاجاته. في حين ان الاصرار على التزام وعي المفكرين 
والفقهاء السابقين - وهو وعي روعيت في معظمه حاجات العصر السابقة ‏ 
سیسلخ تلك القداسة عن أذهان بعض المسلمين. على اعتبار أن الثوابت لم تقده 
لھم اجابات وافية على تساۇؤلاتهم!. 


¥ 


قيارات التجديد 

تقطلب عملية التجديد التي تهدف الى تطبيق الشريعة في الواقع الجديد. 
فقبهاً مفكراً مثقفاً. على مستوى عال من التخصص, ليكون قادراً على القياء 
بثلاث عمليات متوالية: 

١‏ -فهم الاصول فهمً حقيقيا. ويستدعي ذلك معرفة واحاطة بعلوم الشرية 


ذلك معرفة تفصيلية بالأفكار السائد: وتطورات العصرء ومتابعة لأحداث الواقع 
على مختلف الصعد: العلمية والثقافية والسياسية والاقتصادية وغيرها. 


إخضاع حقائق الزمان ونظمه وحاجاته لهاء تحقيقاً لمقاصد الشريعة. 


ولاشك أن مهمة بهذه الدرجة من الخطورة والعمق ليس بامكان فقيه واحد 
أو مفكر واحد أو اثنين التصدي لهاء بل هى مهمة شاقةء تستدعى تظافر جهود 
كبيرة ومنظمة لانجازها على النحو المطلوب. 

وقد أفر زت محاولات التجديد عدة تيارات تعمل في هذا الاتجاه أو تدعيه. 
وتنسجم هذه الادعاءات مع المقدمات التي يطرحها كل تيار والمباني الى 
يؤسس عليها نظريته. وقد آدى الاختلاف في المبانى والمقدمات الى امستداد 
الاختلاف والتباين الى النتائج. فتيار التجديد التقلیدی - مثلاً - یستخدم ذات 
المناهح والأساليب التي درج عليها السابقون. ويقيسها على الحاجات الجديدة. 
وتيار التجديد (الحداثي) لا يستخدم المناهج والأساليب السلفية. ولا المناهج 
المستنبطة من الاصول المقدسةء وإنما المناهج الحديثة الوافدة. أو بكلمة أخرى. 


1۸ 


يستعير عقل الآخر - بمناهجه وصياغاته ومصطلحاته - لمعالجة مشاكل ذاتية 
فكرية وشرعية. وهناك تیار ثالث پ پنطلق من معطيات الحاضر. لىد بستخدم مناهح 
وأليات مستنبطة من الاصول, وينتهي الى أحكام لصيقة بالشريعة والواقع. 


والسؤال هنا: ما هو الموقف الذى تحدده ملاكات التجديد ومقاييسه» من هذه 
التيارات ؟. 


معايير الأصالة في عملية التجديد - كما تقدم - تتمّل فى الاستقامة على 
الثوابت والمصادر المستخلصة منهاء ثم التزام النتائج بها؛ لاقتر ان التجديد 
بالأصالة وكونه محكوماً بالثوابت. فمثلاً نظام الحدود والقصاص. والنظام المالي. 
وأنظمة الأحوال الشخصية عموماًء كالإرث والزواج وغيرهماء لايمكن تغيير 
مقاييسها وأسسها المنصوصة فى الثوابت. ولا يمكن الاجتهاد لتغييرها. فكل 
تغيير أو تجديد أو اجتهاد يتطاول على كتاب الله (تعالى) والسنة الشريفةء فهو 
يتجاوز الدائرة الاسلامية. دون أن يؤثر في ذلك زمان ومكان؛ لأن الاصول 
لاتخضع لعاملى الزمان والمكان. كما أن أي اختلاف في هذا المجال» يعرض 
على الكتاب والسنة, لتحديد مواطن الخطا والصواب. والأصالة والانحراف فى 
التتائج. سواء أكانت نظريات في الفكر والثقافة أو أحكاماً في الفقه. 


وقد انتهت بعض المحاولات الى أطلقت على نفسها مسميات مختلفة. 
وتجاوزت مقاييس الأصالة والاستقامة. وهدفت الى ما أسمته بتجديد الفكر, أو 
تجديد العقل واعاده تشکیله وبنائه. أو التغيير الاجتماعي الشامل. أو التحوؤل في 
مسارات المعر فةء انتهت هذه المحاولات الى صياغات ومصطلحات ونظريات 
بعيدة بنسب معينة عن مرجعية الفكر الاسلامي» وقريبة بنسب معينة مسن 
المرجعيات الحضارية الاخرى. فكانت مضامين هذه النظر يات أما متغربةء أو انها 
صياغات محلية لنظر يات استشراقية. أو مخترعات محلية» أو أفكاراً توفيقية. 


۲۹ 


وهو ما نشاهده الیوم حتى في تيارات تحمل عناوين اسلامية ''.(ودت طائفة 
من أهل الكتاب لو بُضلونكم وما بضلون الا أنفسهم وما يشعرون)'. 

وأصحاب هذه التيارات. وحتى الذين يعتبرون أنفسهم اسلاميين - بالمعنى 
الاصطلاحي - ير تكبون عة أخطاء منهجية اذا اعتبروا اتجاهاتهم الفكرية تلك 
تمثل جزءأ من التجديد في الاسلام. فمن أولى تلك الاخطاء. نهم يحاولون 
فر ض مصطلحات وأفکار تحمل مداليل ومفاهيم خاصة» حددها أصحابها 
الأصليون ومؤسسوهاء وهي بصياغاتها التي تعارف عليها المتخصصون لا تعد 
مفاهيم ونظريات محايدة (مشتركاً عاماً). أو كما يحاول البعض أن يسميها 
«آليات المفهوم» أو الاستفادة من آلية النظرية. إذ أن الفصل بين النظرية كمذهب 
فكري من جهة, وآليات تطبيقها من جهة اخرى» يعني تفتيت مفاهيمها ومسخها 
ومن ثم يجدر أن لا تبقى على إسمها نفسه؛ لأن الكثير منها - بالأساس - مذاهب 
متكاملة وتصورات شاملة للحياة والكون. ومن آمثلة ذلك استخدام مفاهيم 
ومصطلحات كالحدائة والعقلانية والليبرالية والديمقراطية والاشتراكية. وتبنى 
عض جوانبها التطبيقية وآلياتها. وكذلك عقد مصالحة أو مزاوجة بين هذه 
المدارس الفكرية وما يقابلها من مدارس. كالأصالة والمعاصرة. والتراث 
والحداثةء وحل الاشكاليات العالفة بينها. في حين أنها ثنائيات مستوردة على 
ستو ی المصطلح والمفهوم والإشكالية. ولا يمكن لمقاصدها الأصلية أن تشكل 
مشتركاً عاماً لاتجاهات الفكر الانساني أجع 


وضاط آيديولوجي. » بدعوی إعاد: دة سکیل السقل وتحديد دال عل أ 
علمية دون غيرهاء أو بكلمة أخرى. نقد النصوص المقدسة نقداً ( (أبستمولوجيأً) 


معرفيأًء تكون نتيجته الاعتداء على أصالة الفكر الاسلامى بهرواة 
(الابستمولوجيا) الغربية. بذريعة أصالة المعرفة وأصالة العلم و أصالة العقل 
ونجرده. 

وعموم التيارات التحريفية - وخاصة التي تحمل عناوين اسلامية - تهدف 
الى تطو يع الاسلام لمسايرة الركب الحضاري الأجنبى. وتقديمه بصور: تلام 
شكل الحياة السائدة عالمياً. لیكون مقبولاً فى الغرب كدين» أو تكون بعض نظمه 
الاجتماعية مقبولة وخاضعة - قسر أ - لطورات العصر, وخاصة النظامين 
السياسي والاقتصادي والقوانين المدنيّة. (ولن ترضى عنك اليهود ولا النصارى 
حتی تتبع ملتهم)"'. 


الاختلاف فى فہم الثوابت 

الفصية التى لا جدال حولها بين التيارات الاسلامية التجديدية. تتمشثل ضى 
جانب إلالزام فى القرآن الكريم والسئة الشريفةء فهما الأصلان الثابتان المقدسان 
والملزمان بالمطلق» ولكن الاختلاف ينشأً حول فهم ذلكما الأصلين المقدسين» و 
هو ما يتلخص في ما نسميه ب «الفكر الاسلامي». 


قد يقال أن الفكر الاسلامي نتاج بشري يستند الى النص الالهي» وبالتالي 
یون فيه جانب ملزم (مقدس) وجانب غير ملزم (غير مقدس). وهذا الراي - في 
الواقع - يتوسط الرأيين الآخرين. اللذين يقول أحدهما بأن الفكر الاسلامي نتاج 
شري محض» ليس فيه أي جانب إلزامي. والرأي الآخر القائل بأن الفكر 
الاسلامي محاط بالقدسيةء وهو ملزم. وحقيقة الأمر» أن حدود الالزام تتمثل في 
حدود العلاقة بين الالهي والبشري في الفكر الاسلامي. فحين نتحذث عن الفكر 
الاسلاميء فلا نقصد به التراث وحسب» بل أنه يشتمل على النتاجات الاسلامية 


۲١۹ 


المعاصرة أيضاً والتى تحظى بالشروط المطلوبة لصفة «الفكر الاسلامي». وهذا 
لتحديد له أهمية خاصة' لعلاقته بموضوع إلزام المكلف بالأحكام الفقهية. فالفكر 
الاسلامي ينقسم الى مجالين رئيسيين» أحدهما المجال العقائدي» ويدرسه علم 
الكلام. والآخر المجال الفقهي. ففي المجال الفقهي. القضية تر تبط ارتباطاً وثيقا 
بموضوع «التقليد». أي تقليد المكلف للمجتهد في المسائل الفرعية. فكل مكلف 
مره بالتقليد (حسب لادلّة التي تطرحها المدارس الفقهية الاسلامية)ء والالزاء 
بالتقلید يتبعه التزام بالفتاویى التي يصدرها ويتبتاها مرجع التقليد. وهذا هو النوع 
الأرل من الالزام بینما نجد أن المکلْف غير ملزم بفتاوى المجتهدين لآخرين 
الذين سبقوه أو المعاصرين (عدا الاحكام الولائية). 


وهناك اختلاف بين المدارس الفقهية حول حدود الالتزام بمنهج الاستنباط 
والقواعد الفقهية لمؤسس المدرسة الفقهية. وهذه القضية عند الامامية محلولة. 

حيث أنهم يلتزمون - بشكل مطلق - بالقواعد التي نص علبها أهل البيت (ع) 
وتلك هي أنواع من الالزام وعدم الالزام. وهنا تضع معظم المدارس الفقهية 
الاسلامية الاحكام التي أجمع عليها مجتهدو المدرسة ( في إطار صل «الاجماع» 
باعتباره كاشفاً عن السنة الشريفة) كأحكاء ملزمة -أيضاً للمجتهد وللمكلف. 

أما المجال العقائدي أو موضوعات علم الكلام. فلا فرق فيه بين التراث أو 
الأفكار المعاصرة. لحرمة التقليد في هذا المجال. والموضوعات العقائدية التي 
فيها نص مقدس فانها ملزمة للجميع. أما الناتجة عن حركة العقل البشري» والتي 
تتمتع بالأصالة. ففيها كلام كثير بين أصحاب الاختصاص. يقول مفكر اسلامي:؛ 
«إن كل ما جاءنا من تراث فقهي وكلامي وفلسفي هو نتاج المجتهدين والفقهاء 
والفلاسفة والمفكرين» من خلال معطياتهم الفكرية. ولا يمثل الحقيقة إلا بمقدار ما 
نقتنع به من تجسيده للحقيقة. وبهذاء فإننا نعتبر أن كل الفكر الاسلامي» مما عدا 


۳Y 


الحقائق الاسلامية البديهيةء هو فكر بشري وليس فكراً إلهياًء يخطاً فيه البشر فيما 
يههمونه من کلام الله وکلام رسول الله (ص)» 


ويجب هنا الأخذ بنظر الاعتبار ان عدم الالزام بالتراث الفكري الاسلامى 
لايتناقض مع الاعتزاز بهذا التراث واحترامه وإكبار أصحابه وإجلالهم. بل 
ولايتناقض مع مبدا الاستفادة منه إلى أقصى درجات الاستفادة. بما يلي حاجة 
العصر ومصلحة الشريعةء فالتراث الفكري الاسلامي هو الخزين والأرضية 
والمنطلق لصياغة الفكر الاسلامي المعاصر. 


المعنيون بالتجديد 


الاختلاف في مجمل قضايا الفكر الاسلامى أو التغيير فى مفاهيمها أو 
تجديدهاء تبقى مجالات تخصصية لها أصحابهاء الذين وصفهم القرآن الكريہ 
ڊ«آهل الذكر» وأمر بالرجوع اليهم: «فاسئلوا أهل الذكر إن كنتم لا تعلموني (. 
وهم كما ظاهر الاية - المتخصصون ¿ في الشريعة عقيدة و فقهاً. 


ولكن الحاصل أن الكثير من الشخصيات والتيارات تخول نفسها صياغة 
انواع من الفكر» تطلق عليه فكراً إسلامياً أو تجديدياًء فى حين أنها لا تمتلك 
أدنبى درجات الاختصاص. وهذه هي الخطوة الأولى باتجاء الانحراف 
والاختصاص يتمتّل بامتلاك أدوات المعرفة الاسلامية. والقدرة الكاملة على 
الوصول الى عناصرهاء بشكل يمكن المتخصص من استنباط الرأي الأصيل 
والفكرة المستندة الى الأصول. فمثلاً نرى البعض ممن يحمل اختصاصات أخرى 
غير الفقه والعقيدة, كأن يكون أديباً أو فيلسوفاً أو عالم اجتماع» ينر للفكر 
الاسلامي ويستنبط الآراء والأفكار وينتقد الموروثات الاسلامية. بل ويخطيء 
الفقهاء وعلماء العفيدة, 


۳ 


وإذا عد البعض أن تخويل أهل الاختصاص في العقيدة والشريعة الاسلامية 
ليكونوا أوصياء على الفكر الاسلامي» هو نوع من الاحتكار, فهذا تفسير خاطىء؛ 
لن ما يسمونه بالوصاية إلّما هى - في الحقيقة - مرجعية. وهو مطلب عقلي 
طبيعي» يكس احترام الاختصاصات. ويحول دون الخلط والتهافت. 

هذا الامر يستدعي -بالطبع - مبادرة من أصحاب الاختصاصات الاسلامية: 
ليكونوا بحجم المرحلة, وبمستوى وعي حاجاتها وحاجات الأمة والساحة وما 
يواجهها من تحديات. وفي مقدمة ذلك؛ ملء الفراغات التي يمكن للآخرين أن 
ينفذوا من خلالها. وإذا ظهر أي اختلاف أو شبهة أو خطأً في نظرية أو فكرة 
اسلامية معيّنة. فإن القران الكريم والستة الشريفة هما الحكم. وتكون النظرية 
الصحيحة هي الأقرب الى الننص: «فإن تنازعتم في شيء فردوه الى الل 
والرسول)*'. أما تفسير النص. والحكم بائطباق النظرية على النص» فهو شأن 
«أهل الذكر». والتتيجة فان لعلماء الدين حق الرقابة والاشراف على حسن وسقم 
ما يصدر من آفکار تنسب الى الاسلام: (ولو ردوه الى الرسول والى أولى الأمر منهم 
لعلمه الذين بستنبطونه منهمي 1 

فالمفكر الاسلامي الذي يسعى لتأسيس نظرية اسلامية أصيلة أو تطويرهاء 

يتعين عليه التمتع بجميع خصائص التخصص والأصالة؛ التخصص في الفكر 
والتشريع الاسلاميين» وفي موضوع النظرية والرؤى الاخرى حولهاء وفي المنهج 
العلمي وأساليب الاستنباط. إضافة الى الأصالة في التفكير والقدرة الفائقة على 
النقد والمحاكمة؛ ليكون الناتج اسلامياً في المقدمات والمنهج والتفكير والنتائم. 
وبالتالی فلیس کل مفکر أو مثقف يمكنه الاستنتاج والاستنباط |. 


خاصة حاجات النظام الاجتماعي أو نظم الدولة. فالمجتهد - الواقعى - هو الذى 


°" 


٤ 


برى في الدولة الاسلامية «تجسيدأً للفلسفة العملية لتمام الفقه في جميع جوانب 
الحياة. والحكومة هي انعكاس للبعد العملى للفقه في تعامله مع جميع المعضلات 
الاجتماعية والسياسية والفكرية والثقافية. فالفقه هو نظام واقعي متكامل لادارة 
الانسان والمجتمع من المهد الى اللحد» "'. 

و مهمة عظيمة بهذا الحجم تتطلب مجتهداً جامعاً لخصائص الاجتهاد 
والتجديد. أي يكون عارفاً - بدقة بموقع الزمان والمكان في حركة الاجتهاد. 
و «العارف بزمانه لا تھجہ عليه اللوابس» “. يقول الامام الخميني: «إِن 
الاحاطة الدقيقة بالعلاقات الاقتصادية والسياسية والاجتماعية جعلت الموضوع 


سه بالظاهر - موضوعاً جدیداً. فیستتتبعه - قھراً - حکہ د بل ) , 


۳۵ 


هوامش الفصل الأول 

)١(‏ رواه محمد بن يعقوب الكليني الرازي في الأصول من الكافي» ج ١‏ ص ٤۲ء‏ عن 
الامام جعفر الصادق (ع). 

(۲) المصدر السابی» ص ۲۵. 

(۳) الحديث منقول بطرق مختلفة» ومنه ما رواه بو داود السجستانی فى سننه» ج ٤‏ ص 
۹ الحد بث .كما رواه السيوطى فى الجامع الصغير؛ ج | ص ۰۲۸۲ الحدیث ۱۸٤۵١‏ 

۹ سورة النحل» الاأية‎ )٤( 

(0) سورة يونس» الاأية .٠١١‏ 

(1) سورة البقرة الأبة .۲٤١‏ 

(۷) سورة الانعام» الأية .٠۵۳‏ 

(۸) رواه الشيخ محمد بن الحسن الحر العاملى فى وسائل الشيعةء ج ٠۸‏ ص ٠‏ 
اللحدبث .0١‏ والحل رث مروي أيضاً بالمضمون نفسه عن الامام على الرضا (ع)ء المصدر 
السابق»ص ١٤ء‏ الحدبث .0١‏ 

(۹) الكاتب المصري أنور عبد الملك» في دراسته التى وضعها باللغة الانجليزية تحت 
عنوان: «الفكر العربي في معركة النهضة)» وقد ترجمه الى العربية: بدر الدين عرودكى. 

)٠١(‏ انظر: الفصل الثامن من الكتاب» وعي العقل الغربى بالصحوة الاسلامية. 

)۱١(‏ المصدر نفسه. 

4 سورة آل عمران» الأية‎ )1١۲( 

.٠٠١ سورة البقرة الأية‎ )۱١( 


(1) سورة الأنبياءء الاي ۷ 
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(۱۵) سورة السا الأبة ۵۹. 
)۱١(‏ سورة النساءء الأية ۸۲ 
(۱۷) من رسالة الامام الخمينى الى العلماء والحرزات العلميةء فی عام .٠۹۸۸‏ 
(۱۸) رواه ابن شعبة الحراني في تحف العقول» ص ٠۷۲‏ عن الامام جعفر الصادق (ع). 


(۱۹) من رسالة الامام الخمینی الى العلماء والحو زات العلمية (المصدر السابق). 


۳۷ 


المصل النانى 


اشکالیاتها و حدودها 


بنطوی موضوع «حرية الفكر في الاسلام» على أهمية خاصة؛ لارتباطه 
بالكثير من القضايا الحساسة التي تعيشها الامة في حركة الفكر والواقع» وفضي 
مقدمتها: حقوق الانسان والحريات العامة إضافة الى الموضوعات الاخرى,. التي 
تشکل مداخل أو نائج له كمصادر الحقوق ومناشئهاء ومفهوم الحرية. والحرية 
في الاسلام, والعلاقة بالأديان, والعقائد والأفكار الاخرىء وقضايا التجديد في 
الفكر الاسلاميء والارتداد والانحراف وغيرها. 


اطار الموضوع 

الحدیث هنا سیقتصر على طرے ھیکل عام للاشکالیات والتساؤلات اتی 
بثيرها موضوع الحرية الفكرية وفق التصور الاسلامىء وخاصة ما تعلق بحدود 
هذه الحرية وضوابطها. فمرونة هذا الموضوع وتشعبه» وندرة المعالجات الفقهية 
والفكرية التي تتعامل بدقة مع تفاصيله - التي تزداد يوماً بعد آخر - تسبمت 
جميعها في نشوء تلك الاشكاليات وبقاثها, 


ورغم أن الفلاسفة والمتكلمين والفقهاء المسلمين بحثوا هذا الموضوع في 
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اطره العامة منذ قرون طويلةء ولا سيما في باب «الجبر والتفويض» في علم 
الكلام, و «الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر». و «الجهاد». و «الارتداد»» و 
«حفظ كتب الضلال»» و «العلاقة بأهل الذمّة» وغيرها في الفقهء إلا أن الأفكار 
والموجات الثقافية الجديدة التي اجتاحت المجتمعات الاسلامية. سواء التي تعب 
عن صدى للأفكار الوليدة د فى الغرب. أو أنها أفكار مستوردة جاهزة أو توفيقية. 
أو أفکار تعب عن افرازات واقعية من داخل المجتمع الاسلاميء كلها فرضت 
بحث هذا الموضوع تحت عناوين جديدةء ووفق | سس أكثر استيعاباً وثباتاً 
وواقعية. 

وقبل الحديث عن الحدود» ينبغي التوقف عند مجالات حرية الفكر 
والاتجاهات الفكرية التي يستوعبها كل مجال. فكل منها بحاجة الى معالجة 
مستقلة لتشبيت حدوده؛ لأن المعالجات العامة دت الى حدوث خلط واضح بين 
تلك المجالات. ومظاهرهاء وأنواعها. وتتمثل هذه المعالجات فيما يلي 


١-الحر.‏ بة الفكرية للاتجاهات الاسلامية. 


١‏ - الحربة الفکر ية لاتجاهات اللادينية ( (ومنها لسن فة وألمسر تدة و 
الكافرة). 


۳ الحرية الفكرية للاتجاهات الدينية غير السلمة (أهل الكتاب). 
وکل امن ج هده المحالات التلاثة عمل ضمن أ أحد ارين فانونین نظام 


فما هي حدود حرية انکر ومبانهافتهیاً وفکربً لکل من الاتجاهات اللائ 
المكورةا ده هي المواقر لتي يجب ان يتخ ها لظا الاسلامي وامسامون 
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والسياسية؟ وهل أن تحديد الحرية. بمستوی تنظيمها وترشیدهاء هو على خلاف 
طبيعة الحرية ؟ وفي أي مجال يطلق الاسلام للفكر حريته في الحركة ؟. 


منشاً حق الحرية الفكرية 


الاجابة على مجمل تلك التساؤلات تستدعي فهم القواعد والاسس التي 
يقف عليها حق الحرية الفكرية في الاسلام. فالاسلام يمنح الانسان الحرية. على 
أساس العبودية لله تعالى والايمان به (التوحيد). وأنه الحق المطلق ومصدر كل 
الحقوق ومشرعهاء وأن حرية الفكر تبدا به لتنتهي اليه؛ لأنه الهدف النهائي لحركة 
الحرية. وبكلمة اخرى» فان اطلاق حركة العقل الانسانى -وفق التصور الاسلامي 
تقوم على تحریره من قيد العبودية للنفس والشهوات والأفكار المدجنة 
والأصنام الفكرية. أما اطلاق حرية الشهوات والنزوات الفكرية - والذي يعتبره 
المتغربون جزءاً من الحرية - فهو تركيز لحالة العبودية للنفس. وحالة العبث و 
المنكر. 

واعطاء الحرية لهذا النوع من الفكر هو صناعة غربية. أصبحت قاعدة 
للصنمية والعبث الفکر بین منذ ما عرف بعصر «التنو یر » (٤1۸۴€۸ع£71:8۸1)‏ في 
اوروبا خلال القرنین ۱۸ و ۱۹ للمیلاد. وهدفها الفکر الدینی قبل كل شىء. 
فحر کة التفکیر الحر (۸8 )۴١ee 71۸k‏ التي كان المفكرون الأحرار يتبتونهاء 
أمثال: 'فولتير ' و جان جاك روسو" و 'مونتسکيو و من جاء بعدهم» تعني 
التحرر من قيود الكنيسة والواجبات الدينية على وجه التحديد. وقد أستعبدت 
هذه الأفكار عقول بعض (المتنورين!) في مجتمعاتنا الاسلامية فيما بعد . 


اذن.. في إطار الهيكلية العامة لحرية الفكر في الاسلامء يمكننا القول بأن 
الحرية الفكرية الهادفة المرشدة. التي يدعو لها العقل» وتمنح الجميع حقوقهم في 


31 


العيش بأمان وتكافۇ. هي الحرية التي يتبناها الاسلام» على خلاف الحرية 
الفكر ية اللاهادفة والفوضوية, والتى تعني الحر ية لمجر د الحرية. فهي - قبل کل 
شىء - تؤدي الى العديد من المفاسد الاجتماعية, وأبسطها نقض الحرية نفسها. 

وهذا يشير الى نتيجة واحدة. وهي أن الاسلام يضع حدوداً للحريةء أي أنه 
يطلقها من جانب» وینظمها ویرشدها من جانب أخر. وحينها يېقى السۇال: ماهي 
طبيعة هذه الحدود ؟ وما هي أليات ومظاهر تنظيم الحرية ؟. 

ولكي لا تكون الاجابات والأحكام مستبطنة لوجوه مختلفة. فاننا نطر_ 
الأو اع الثلاثة للحرية الفكريةء ثم جدولة بالحدود؛ لكى تأ تي المعالجات في 
إطارها: 

| - حرية التفكير والاعتقاد. أي أن يطلق الانسان لعقله حرية الحركة. 
للتأمل والتفكيرء ثم الاستنباط والاستنتاج» وأخيراً التبنى والاعتقاد. سواء بشكل 
فردي او جماعي» وما يتخلل ذلك من شكوك واهتزازات أو ثبات. 

- حرية التعبير عن الفكر والمعتقد. من خلال الكلمة والحوار والسلوك. 
وكذلك التعبير عن الشكوك والاشکالات. سواء بهد ف اثارة الشبهات.»أو سهدف 
تكريس حالة القلق في مناطق الاهتزاز الفكري. 
۳ - حرية الدعوة للفكر والمعتقد. بالوسائل المختلفة. وفى مقدمتها الدعاية 
والاعلام. کک 


ارادة التفكير 
حر يه التفكير والاعتقاد الشق الأول منهاء أي ارادة الفكر والمقدرة الذاتية 
على اختيار الفكرة أو المعتقد. فهي مطلقة ولا تقف عند حدود, إلا فيما يتعلق 
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بقضايا الغيب «ولا تقفٌ ما ليس لك به علم4 ؛ وذلك بسبب حصول شبهات 
يعجز الانسان عن حلهاء أو لفقدان أدوات المعرفة الموصلة لها. وهذا يعني أن 
حركة العقل لا تقف عند حد. ولكن هناك ضوابط تتعلق بالمسؤولية والجزاء 
الأخروي إن السمع والبصر والفؤاد كل أولئك كان عنه مسؤلاً» (". وهناك قيد آخر 
يتعلق بعدم امكانية التحرر والتجرد من كل الأفكار والضوابط على النحو المطلق. 
ومنها مغلا الضوابط المنطقية. وهذا يفرض نمط «التفكير الصحيح» أو 
«المنطقي» بدل «التفكير الحر المطلق» كما يقول أحد المفكرين المسلمين. 
والتفكير الصحيح هو تاح الحرية الفكرية الايجابية. أما الحرية الفكرية السلبية 
فهي أن يضع الانسان لنفسه نماذج فكرية معينة. يخير نفسه بينهاء أو يقرض على 
لفسه نموذجاً خاصاًء وهذا جزء من الارهاب الفكرى الذى يمارسه الاتسان ضد 
نفسه وضد الآخرين. كما فى الأفكار (الصنمية) النمطية التي بلورت وأنتجت 
العقلية الغربية عبر الزمن وكبلتها بهذه القيود. سواء فيما يتعلق بالذات أو الآخر أو 
باقى موضوعات الحياة. 


ويؤكد القرآن الكريم في الكثير من الآبات على ارادة الانسان الحرة في 
اختيار الفكرة والعقيدة التى ينسجم معها. حيث يتحمل مسؤوليتها - وحده - في 
الدنيا والآخرة: لا إكراه في الدين قد تبن الرشد من الغى» “. وفي أيات اخرى: 
«أفأنت تکره الناس حتی یکونوا مؤمنین» 2 (فذكر ألما أنت مذکر ٭# لست عليه 
بمصیطر4 » «من شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر) ". هذه الآيات تشير الى 
الارادة الذاتية للانسان في الاختيار والاعتقاد. ولا تنفي المسؤولية في الوقت 
نفسه» ويستفاد منها في مجال التعايش والتفاهم مع أتباع الديانات والعقائد 
الااخرى» دون التعرّض لحريتهم بشيء. شر يطة عدم ممارستهم ما من شأنه 
المساس بوحدة المجتمع وامنه. 
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ولكن يبقى أن أرادة الانسان وحريته الذاتية المطلقة في الاختيار. وفي اتباع 
ما يختار من أفكار ومعتقدات. لا تعني - وفق الفكر الاسلامي ان هذه 
المعتقدات مجزية أمام الله تعالى. وإن كان المسلمون (أفراداً وجماعات) 
لايحاسېونه عليهاء ال اذا دت الى مفسدة. أي ان ال تعالی هر الذى پحاسب 
الانسان على معتقداته. حيث أعطاه العقل وجعله حجة عليه وبعث الأنبياء 
والرسل ليتبعهم الناس ذلك جزاؤهم جهنم بماكفروا واتخذوا آياتي ورسلى 
هزوا (. وفی الوقت نفسه» فان الل تعالى يسبق المحاسبة والعذاب بالتذكير 
والانذار وما کا معذبین حتى نبعث رسولاً) 6 


حرية اتعبیر عن الفكر 

نستخلص مما سبق أن التفكير والاعتقاد شيئان فا يان لدی لانساء الأأن 
التعبير عنهما ليس ا فطرياًء وهما بذلك يشبهان الحب والبغض» فهما فطريان 
ذاتهماء ولكن التعبير والاعلان عنهما يرتبط بالعلاقة مع الآخرين والتأثير عليه 
سلبا وایجاباً . وعند هذه النقطة نصل الى النوع الثاني من الحريات الفكرية. وهي 
حرية التعبير عن الفكر. 

أن مديات حرية التفكير وحدودها تنوقف على طبيعة الأساليب المستخدمة 
فيها؛ فهناك ثوابت عقلية في هذا المجال» یمکن أن تشكُل قاسماً مشتركاً «كلىة 
سواء» بين المدارس الفكرية التي تدعو لحرية الرأي والكلمة. بما فيها المدرسة 
الاسلامية. ومن أبرز هذه الثوابت» أن تكون أساليب التعبير عن الفكر أو الشك أو 
الرأيء اسالیب موضوعيةء وسليمةء وغير عدوانية. ولا تهدف أو تنتهي إلى إثارة 
فتنة أو بلبلة اجتماعية. 
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وفي تحديد الموقف منه من موقع المسؤولية المناطة بالانسان على الأرض. ى 
موقع الخلافة الربانية. ومسۇولية الكلمة في الحياة الدنيا أمام الامة والنظام 
الاجتماعيء وقي الااخرة مام از تعالی «وقفوهم إنهم مسوولون» ) 0 


اما وسائل التعبير فتشتمل على الحوار» ووسائل الاتصال المباشرء وغير 
المباشر. ويحدثنا القرأن الكريم عن مقدار الحرية الذى كان الرسول (ص) يمنحد 
لمحاوريه خلال الحوارات العقيدية التى كانت تدور بينه وبين المشركين 
والنصارى واليهود؛ يا أهل الكتاب تسعالوا الى كلمة سواء بيننا وبينك ي ١(‏ 
وكذلك الحوارات الفكرية والسياسية بين الامام على (ع) وأعدائه من الناكثين 
والخوارج وغيرهم» والحوارات العقائدية والفقهية الحرة التي كانت تعقد بين 
الامام الصادق (ع) وأصحاب مختلف المدارس الكلامية والفقهية السائدة فى 
بدايات العصر العباسي» وحتى رموز الزندقة . 

وفي العصر الحاضرء حين بلغت وسائل الاتصال غير المباشر (الإعلام 
المقروء والمسموع والمرئي) إحدى أرقى درجات سلم التقدم التكنولوجي. 
أصبحت حرية التعبير مساوقة - غالبا لحرية الدعوة للفكر. ومنه الفكر 
اللامسؤول أو المنحرف أو الكافر. وما يترتب على ذلك من سلبيات ومفاسد 
فكرية واجتماعية لا حصر لها. والنتيجة: الضلال» بمختلف أنواعه ومراتبه. 

ويذهب أحد المفكرين الاسلاميين الى ضرورة إعطاء الفكر الآخر فرصته 
وحریته فی تا کید طروحاته. وذلك لسببین: 

الأول: سيكتشف الناس - من خلال المقارنة بين الفكر الآخر والفكر الحق - 
تقاط الضعف التي يختزنها الفكر الآخر (مما يمكن أن نطلق عليه الباطل). في 
مقابل نقاط القوة التي يمتلكها الفكر (الحق). وبذلك فإن حرية الفكر لن تؤدي هنا 
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الى الضلال. بل الى نصرة الحق. 
اشاي الحو دون حصول الفكر الأخر على العف في الوس کر 
القوة الذاتية الى يضطلر الفكر (الحق) وسلطته لتسيا ا 
والمكد أن هذا الاسلوب سيؤتي شماره على الحو ال اوت فيما لو 


١‏ أ يمتتلك الفكر (الحق) وسائل للتعبير متكافئة من الناحيتين الكمية 
والكيفية؛ لتحقيق التوازن فى إمكانات س والاإعلام. 

١‏ - أن يعر الفكر الآخر عن فسه, ضمن الثوابت الاسلوبية الي سبقت 
الاشارة اليها. 

- أن لا يمثل الفكر الآخر في نفسه ارتداداً صريحاً عن الاسلام. 

وحول موضوع الارتداد. المذكور في الثابت الأخيرء نشير الى ان للارتداد 
مظهرین. الأول: قلبيء ويحتفظ به الانسان لنفسه ويمارسه دون أعلان» وهذا 
المظهر يرتبط بالنوع الأول من الحرية. أي حرية الاعتقاد أما المظهر الفاني. 
فيتمثل بالاعلان عن الارتداد بشكل صريح (الكفر بعد الاسلام). وقد حكم 
الشرع الاسلامي على المرتد بالقتل (مع فروق تفصيلية بين المرتد الفطري 
والمرتد الملي) وسلبه حريته في الاعلان عن ارتداده ومنعه من التعبير عن ردته 
بالقوة؛ ذلك أن المرتد - مع اعلانه الارتداد - يستل سيف المحارب لله ولرسوله. 
فيستهدف حينها وحدة المجتمع المسلم وتماسكه؛ إذ أنه يضرب الفكرة التى 
تحقق التوازن فيه وفي ذلك هدم لقوة المجتمع. ومن هناء جاء التصدي 
لمحاولات تدمير الوحدة والتوازن الاجتماعي. 
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احترام حقوق الاخرين 

حرية التعبير عن الفكر والمعتقد لا تعنی أن يمارس الانسان حريته فی 
الدعوة بالوساثل والأساليب التي يحلو له استخدامها. ففي إطار الدعوة - النوع 
الالث من الحريات الفكرية - تمنح الديانات التي يعترف بها الاسلام» حرية 
الدعوة لفكرها الديني؛ لتركيز إيمان أتباعها. وتعريف أتباع الديانات الاخرى 
بافكارها. أما الأفكار الاخرى (على اختلافها) فأساليبها وسلوكياتها في الدعو: 
ستكون مضطرة للأخذ بنظر الاعتبار الثوابت المذكورة, إضافة الى ثوابت سلوكية 
اخری» أهمها: عدم التسبب في ضرر للأفراد أو المجتمع أو النظام العام؛ إذ «لا 
ضرر ولا ضرار»”“ في الاسلامء أي أن كل فكرة وكلمة وسلوك مقيدة بعده 
الحاق الضرر بالآخر ي وهذه القاعدة تعتمدها جميع المدارس التي تدعو 
لحرية الفكر. فقد جاء في إحدى مواد الاعلان العالمي لحقوق الانسان بأن 
«التمتع بالحريات لا يحده الا الحدود التي يضعها القانون لنأمين حريات الآخرين 
والاعتراف بهاء وبالتالي رعاية المقتضيات الاخلاقية الصحيحة. والنظام العام 
والرفاه الاجتماعي الشامل» "'. 


حدود حرية الفكر الاخر 
الفکر بمسائل «الامر بالمعروف والنهي عن المنكر» باليد واللسان. فغي هدا 
المجال يتدخل الفرد والامة (ومؤسساتهما) لتحديد حرية الفكر (المنكر) والدعوة 
(المنكرة). 

ويربط الفقهاء حركة الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر - وغيرها من 
القو اعد التى تحد من حرية الفكر الآخر - بموضوع المصلحة الاسلامية. حيث 


۹ 


فى جانب كبير منه - على طبيعة المصالح والمفاسد المترتبة على ذلك "'. 

وبناءَ على ذلك» سيكون سلب حرية الفكر الآخر في التعبير والدعوة. أو 
۱ - حرام بالعنوان الأوّلي, اذا لہ بو د إلى اة رفسل ۵»› وکان في وجو ده قو 
١‏ - جائز بأحد العنوائين. بوجود مصلحة معينة بحددها الحاكم الشرعي. 

۴ - واجب بالعتوان الثانوي» إذا أدى الى مطلق المفسدة: 

1 - تهد ید نظام العام أو محاولة إسقاط الحكم الاسلامي. 
ب حرف المجتمع الاسلامي فكرياً أو سلوكيا. 

ج- تركيز ظواهر الانحراف والضلال في المجتمع. 

وبعد هذه الجدولة السريعة لاشكاليات حدود الحرية الفكرية. نرى أن سعة 


الموضوع وتشعبه» وتشابكه مع موأضيع اخرى كثيرة» تفرض تظافر جهود الفقهاء 


هوامش الفصل الثاني 

(۱) انظر: د. علي محمد النقري» الاتجاه الغربي من منظار اجتماعى» ترجمة عبد الكريم 
محمود. 

(۲) سورة الاسراء الأية ٠٠‏ 

( ۳( الأبة السابقة نفسها. 

.۲۵١ سورة البقرةء الاية‎ )٤( 

(0) سورة يونس» الابة .1٩‏ 

(1) سورة الغاشيةء الأبة .۲١‏ 

(۷) سورة الهف الاأية ۲۹. 

(۸) سورة الكهف, الأية .٠١١‏ 

(۹) سورة الاسراء الأية .٠۵‏ 

.۲٤ سورة الصافات الايد‎ )٠١( 

1٤ سورة آل عمران» الأية‎ )۱١( 

.۲ و١ انظر في هذا المجال: احمد بن علي الطبرسىء الاحتجاج» ج‎ )۱١( 

(۱۳) السيد محمد حسين فضل لله تأملات في الفكر السياسى الاسلامىء 
ص ۲۷-۲۵. 

)١١(‏ الحديث روا محمد بن يعقوب الكليني في الاصول من الکافي» ج ۱ ص ۲۹۲ و 
٤‏ بطریقین: احدهما ينتهى الى الامام محمد الباقر (ع) والآخر الى الامام جعفر الصادق (ع) 
عن رسول الله (ص). 

)٠۵(‏ تدخل هذه القاعدة في إطار علم اصول الفقه. للمزيد انظر: الشيخ علي المشكينيء 


۵۹ 


أصطلاحات الاصول ومعظم آبحاثهاء ص .۲٠۵ ۲٠۳‏ 

)١١(‏ المادة ۲۹ء الفقرة ب من الاعلان العالمى لحقوق الانسان. انظر: الشيح محمد على 
التسعخيري» حقوق الانسان بين الاعلانين الا سلامی والعالمى» ص ۳۷. 

(۱۷) السیلہ محمد حسين فضل الله (مصدر سابق): ص ۳ ١‏ 


(۱۸) وأبرزها قاعدة التزاحم بأقسامها الخمسة. للمزيد انظر: الشيخ علي المشكينى 


(مصدر سایق)» ص .۱۱١ ۱٩۸‏ 


۵۲ 


المصل النالث 


مد خل فکری لحر که ألو اشح أ سلامصی. 


قد يبدو للوهلة الأولى عدم وجود قاسم موضوعي مشترك بين قضايا 
الوحدة الاسلاميةء والمرجعية الدينية. والمستقبليات الاسلامية. ولكن - فى 
الحقيقة- هناك إطارا موضوعياً رصینا یربط بينهاء ويتمثل في كونها محاور 
مركزية في حركة الواقع الاسلامي» وتعبر عن قضايا أساسية ترتبط بمصير 
الأصيلة. وفى مقدمتها النهوض الحضاري الشامل. 

فالوحدة الاسلامية التى تثقف على أسس مدروسة دراسة علمية هادفة. هى 
قدر المسلمين الذي لابد أن يتحقق؛ لأنها القاعدة التي يمكن أن تجمع المسلمين 
بمختلف فرقهم ومذاهبهم وتیاراتهم. وتوحد طاقا تھم وقواهم. لينطلقوا من خلالها 
نحو المستقبل. الذي يشكل المحور المركزي الآخر الذي يرسم صورة الواقع 
الاسلامى الناهض فى المستقبل. 

وإذا كانت الوحدة الاسلامية هى قاعدة الانطلاق. فإن المرجعية الدينية في 
مفهومها الجديد. تشكُل قمة هرم الجسد الاسلاميء والمحور الذي يلتف 
المسلمون حوله. فوحدة القيادة الاسلامية هي العامل الاهم في مشروع الوحدة 
الاسلامية. 


الوأاعد صرحه. وحديثنا هنا يقتصر على كونه مقاربات نظرية. وليس دراسة لواقع 
هذه المحاور, 
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خطاب الوحدة الاسلامية . 


الدعوة للوحدة الاسلامية أو التعاطف مع تيارها أو تبنيها كشعارء ليست هي 
الوحدة بعينها؛ إذ لا تخرح هذه الممارسات عن دائرة المزيد من التنظير للوحدة 
وهذا التنظير ضرورياً جدأً لو تحؤل الى خطوات عملية؛ فمن خلال تبلور 
المشروع النظري للوحدة الاسلامية. سيمكن السير في طريقها بخطوات واشقة 
ورصينلء, ٠.‏ 

فالوحدة الاسلامية ليست حركة انفعالية سطحية. أو تظاهرة سياسية 
اعلامية. أو مهرجاناً خطابياً يلغ كل شىء فى لحظة واحدة.. المعتقدات 
الموروثة والتاريخ والاستكبار! ثم يؤسس على أنقاضها صرح الوحدة وفي لحظة 
واحدة أيضاً» حیث يعود کل شىء الى سابق عهده!. 

إن الخطاب التحريضى (الاثارات الاعلامية والعاطفية والنفسية) لا يخلو من 
فائدة. بل ویثمر |ذا کان في موقع الدعم للاتجاه الواقعي والعقلاني للوحدةء في 
حین أنه لا يستطیع بمقر ده التعامل بواقعية مع حقيقة القضية. 
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مقدمات تحقيق الوحدة الاسلامية 


المشاريع غير المدروسة التي تعتمد في بناها على الصيغ الاعلامية والدعائية 
تنعكس على المشروعات الواقعيةء فتعرقل نموها أو نجاحها في تحقيق ما تصبو 
ال 

وفى مقابل الاتجاه الذي يدعو للوحدة الاسلامية بشكل انفعالى وعاطفى. 
وينادي بعدم وجود آي خلاف بين المسلمين. هناك اتجاه يصور الخلاف بين 
المسلمين على أنه خلاف جوهري عميق لا عودة فيه وانٌ الافتراق بينهم لا لقاء 
محةكد. 

وكلا الاتجاهين يسيران بعكس اتجاه التقارب الحقيقى والوحدة العملية بين 
المسلمين؛ فالمسلمون لا يمتلكون سوى هذا الخيار. أي الدعوة للوحدة الشى 
تنسجم وحركة الواقع. والعمل من أجل تحقيقهاء وهو الخيار الذي يفرضه 
0 دن التوحيد والوحدة. الي جاء ء للبشرية کا كافة؛ وجا تحت و 
,الاقتصاد وغيرها. 


هناك ا مقدمات دسېق الحديت عن السبيل سملي لأتحقيق الوحدة 


الاولى: الاذعان بو حو د الخلاف — بمختلف محالا ته - في سل و ك فته : 
ودون أي تجاوز للواقع. 


الثانية: الايمان بأن الوحدة ضرورة شرعية وواقعية. والاحساس الحقيقى 


لثالئة: أن هدف الوحدة لا يمكن أن يتحقق فى أجواء المصالح السياسية 


0۷ 


للحكام أو الدول أو التحالفات الاقليمية. أو ضمن حدود صراع دوليء أو لمقابلة 
الرأبعة: :ا ن ألو حدة ا تحفقی أهدافها د فی اجواء مص لحة اسلامية أنية. وان کان 

تحفیقی هذه المصلحة بعل ر هدفاً اسلامياً مشروعا ولکن الوحدة الاسلامية 
لحقيفية ذات أهداف وغایات آکثر عمقا واأبعد مدای . 

ان الذهن غالباً ما ينصرف» خلال الحديث عن الوحدة الاسلاميةء الى بعدها 
المذهبى فقط, وإن كان هذا البعد أساسياً وفي غاية الاهمية وهو محور البحث 
هناء الا ان هناك أبعاداً عميقة اخرى في الوحدة الاسلامية تستوعب جميع 
مجالات الحياة. وقد ينصرف الذهن الى أن الو حدة في بعد ها المذهبي هی دعوة 
يلي ۾ مدهب 0 من قبل جميع امسالمیر » ورفض المذاهب الاسلامية 
نها مجر د ا رالتقارت المذهبي وش التصررات المرضوعية. یف 8 ال 
الاسلامية سلسلة من الخطوط والتفاعلات العميقة والآليات. تبداً ‏ بحسن الظسن 
بجميع المسلمين. والشعور بالمصير المشترك. وممارسة التضامن في مواجهة 
التحديات بمختلف أشکالها ومواقعهاء والتعارف والحوار والتفاهمء و تسننهى 
بالتقارب في کل المحالات في الثقافة والفكر والمعتقد وفى الأداب والفرائض 


الخطوط العامة للوحدة الاسلامية 
-يمكن حصر الخطوط العامة للوحدة الاسلامية بما يلي: 
| - الخط النفسي. 
١‏ الخط الاعلامي. 
۳ الخط الاجتماعي. 
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الخط السياسي. 
۵ _ الخط العلمي. 
ولا تعمل هذه الخطوط بشکل مستقل عن بعضهاء بل ان کل واحد منها یکمل 


الأخر ويدعمه ويخدم أهدافه. برعم غم أنها تفترق في بعض الجوانب» وتلتقي - في 
الوقت نفسه - فى جوانب اخرى الى حد التداخل. 


على مستوى الخط النفسي للوحدةء تبرز متطلبات كمراجعة النفس 
ومحاسبتهاء وتنزيهها عن الضغائن والعداء والحساسيات تجاه المسلمين من 
التيارات أو الفرق والمذاهب الاخرى. وخلق حالة حسن الظن بهم. والحب لهم 
والتعاطف مع قضاياهم. والشعور بضرورة التضامن» ووعي حقيقة المصير 
لمشترك. بشكل بهيمن على الس ويتملكهاء كقدمة أساسية لسبر أضوار 
الو حدة العملية. 


ویتمثل الط الاعلامی فی سی سيا سة أعلامية مو ححده» بقع تنفد معظمها 
على عاتق المؤسسات الاعلامية الاسلامية. التي تعمل على ترسيخ «ثقافة 
الوحدة الاسلامية» فى أذهان المسلمين وضمائرهم. وخلق وعياً وحدوياً أصيلاً 
وحقيقياً فيهم؛ والدعوة المكثفة للو حدة» بشڪل يۇدى الى قيام رأي عام اسلامی» 
يمارس الضغط على مختلف المواقع؛ لتحقيق أهداف الوحدة. ولعل من أبرز 
آليات ذلك هو عدم حصر لقاءات التقريب ودعوات الوحدة في علماء المسلمين 
أو مسؤوليهم فقط. بل انزالها الى الأمة وإشاعتها جماهيرياً؛ لتكون الأمة قاعدة 
الو حدة ودرعها الحصين. وشي الو قت نفسه يعمل الاعلام على فضح مخططات 
الاستكبار التي تستهدف الصف الاسلامي» إضافة الى بث الوعي الاسلامي 
الأصيل. الذى یشکل الأرضية الخصبة لقيام الو حدة. 


أا الط الاجتماعي للوحدة فان محاوره تتحسد في تعو' د المجتمع علي 
مختلف الممارسات الو حدوية» وفي مقدمتها التكافؤ والتكافل؛ فهما عصب وحده 


۵۹ 


المجتمع» الذي يحتوي على مستويات اقتصادية واجتماعية متباينة. وتيارات 
اسلامية مختلفة. أأضف الى ذلك تفاعل روح العمل والتعاون في أوساط المجتمع 
وعلى مختلف الصعد. وبغية استمرار هذه الروح» فإن الو الوانع والدافع وصماء 
الأمان سيكون الالتزام الديني للمجتمع» وصولاً الى تحقيق «مجتمع المتقين» ©١(‏ 
کهدف بعید. 

وتتلخص محاور الخط السياسي في وحدة القيادة الاسلامية. التي تمثل رمز 
الامة ووحدتهاء وفى ممارسة التضامن والدفاع عن جميع الشعوب المسلمة, 
والوقوف صفاً واحداً بوجه التحديات بمختلف أشكالها. وكذلك النهوض الشامل 
الكفيل بخلق الوحدة السياسية الشعبية والقائوئية. ٠‏ 

ويبقى الخط العلمى للوحدة. الذي يحظى بأهمية خاصة. وكان وما يزال 
محور عناية الكثير من ع علماء الاأمة ومؤسساتها العلمية. وهو - دون شك -يقع فی 
دائرة اختصاصهم. 


مسيرة التقارب العلمي ‏ 

يبدا الخط العلمى بممارسة دوره بعد تحقيق الخط النفسي أهدافه. فبدون 
حسن الظن» وتبادل الاحترام» والحب بين أصحاب المذاهب والقيارات 
الاسلاميةء والاحساس بالحاجة الحقيقية للتقارب. لا يمكن للخط العلمي أن يبدا 
داية ناجحة ومبنية على أسس رصينة. > ثھ تعقبها الخطوات الأُخرى بالتر تيب 
وأبرزها: 

أولاً - التعارف: وهدفه التعژف على حدود معينة من حقائق الأطراف 
الاأخریء إن لہ تقل جميعهاء ويتمثل بدراسة المذاهب والفرق والمشارب بعناية 
وتجرد. وذلك من مصادره نفسهاء وعدم استقائها مسن كتابات الآخرين 
وتحلیلاتهم. سواء کانوا مستنشرقین 1 مسلمین لا يكتبون بتجرد وموضوعية؛ 


ليكون ذلك حجة على كل طرف. وإحدى الات التعارف هناء اخراج كل طرف 
لمجموعة من المؤلفات العلمية الرصينة التي تعبّراً حقيقياً عن عقائد مذهبه 
واتجاهاته» وتخلو من المحاباة أو الخوف أو المجاملة. ویجدر فی الوقت نفسه 
اخراج مؤلفات اخری تعالح الموضوع ذاته. تتلاءم ومستوى الجمهور وذوقه. 
وهناك نماذج مشرقة من الكتب (وخاصة في المجال الفقهي) تمثّل خطوات 
علمية واعية في طريق التعارف» لعل من أبرزها كتاب «الخلاف» للشيخ الطوسي, 
الذي الفه قبل نحو ألف عام إضافة الى الموسوعات والمؤلفات المعاصرةء كالفقه 
على المذاهب الأربعة. والفقه على المذاهب الخمسة "» وغيرهما. 


ثانياً -الحوار: وهو حوار علمي هادیء» يقف على سس التجرد 
والموضوعية ونبد التعصب, والابتعاد عن المواقف المبينة والأحكام المعدّة سلفاً. 
وحين يحاور رسول الله (ص) أهل الكتاب بقوله: «قل يا أهل الكتاب تعالرا ال 
کلمة سواء بیننا وبينكم» "» ی الاتفاق على حد معين من مباني الحوار 
الموضوعي» فمن الأولى بالمسلمين أن يجري حوارهم وفق هذه القاعدة القرأنية. 
کما ان الرسول (ص) فی قوله لنصاری نجران: «وأنا ویاکم لعلی هدی أو فی ضلال 
مبين) “. فإنه يريد بذلك. التجرد والاستعداد للوصول الى الحقيقة مهما كانت. 
برغم يقينه الكامل بصحة معتقداته. 

ويدخل في صلب الحوار أيضاً بعض الأسس العلمية لمشعةء کتقید کل 
طرف بمصادره. وبالحقائق التي يعتقدها الطرف الآخر, واعتبار بعض الحقائق 
المشتركة مقدمات للوصول الى حقائق كلية مختلف فيها. وكذلك عدم احتجاج 
آی طرف بالآراء الشاذة والمنفردة لدی بعض علماء الطرف الآخر, لأنھا تخالف 
الاجماع وليست حجة. 

ثالثاً -المراجعة الذاتية: أي مراجعة كل مذهب وفريق لمبانيه العلمية من 
جديد (بالنجرد والموضوعية والقواعد نفسها) بهدف إعادة النظر في كثير من 
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القناعات الموروثة التي ساهمت في الفرقة بين المسلمين وحالت دون التقائهم. 
وتكون البداية بوضع كل الأشياء التي يعتبر كل طرف آنها مطلقة ومقدسة على 
طاولة المراجعة والنقاش» ويضع في الاحتمال ولو بنسبة ضئيلة. أن الفكرة التي 
يمن بها تقبل الخطأًء وان الفكرة المقابلة قد تكون صحيحة بالنسبة نفسها. 

ومن خلال ذلك تتحقق النتيجة الأساس» فإما أن تترسخ قناعة كل طرف 
بفكر ته وذلك مثمر للحوار والتقارب. لأنه سيعباً بالمزيد من الحجج والأدلة 
العلمية القاطعة التي قد تقنع الطرف الآخر. وإما أنه - خلال المراجعة - يفقد الثقة 
- ولو بشكل نسبي - بفكر ته»بحيث يمكن بالبحث المتواصل الوصول الى الفكرة 
الأصح. 

رابعاً ‏ التقارب: و هو لاتفاق على نقاط مشتركة بين مختلف الأطراف. 
لتشكل الهدف المنشود لدور الخط العلميء الذي يعمل على دعم البنى العلمية 
لمشر وع الوحدة الاسلامية.ء باليات تتجاوز الدعوات و الأساليب الخطايية 
التحريضية. وبهذا التقارب تتحقق أسمى غايات الوحدة بين المسلمين. 
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تجديد مفهوم المرجعية الدينية 


العوامل الجديدة التي تدخل - بمرور الزمن - في بناء الحياة. والنغيرات 
الاجتماعية فى الأمم» تستتبع - عادة - تحولات في المفاهيم والمصطلحات 
والبنى التقليدية المتحركة. وتتناسب مديات الحاجة الى هكذا تغبير وتسجديد. 
طردياً مح حجم التحول والتغير» مع الأخذ بنظر الاعتبار ثبات المفاهيم والبسنى 
التى تعبر عن هوية الأمة وأصالتها. 

وربما بقي بعض المفاهيم والبنى بمنأى عن هذا التحول. بفرض عوامل 
معينة. ربما يكون أحدها حالة القدسية الموروثة التي تتمتع بها. ولكن القضايا 
التي نعتقد بقدسيتهاء والتي استنبطت في زمن معين. وفي ظل ظروف معينةء او 
مصلحة موضوعية. لا يعني أنها مقدسة في كل تفاصيلهاء ولا ينبغي مناقشة 
مضامينها ونظمهاء وعدم اخضاعها للحوار العلمي الجادا 
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التحول مي ممهوم المرجعية 

«المر جعية الدينية» فى مدرسة آهل اليیت 2 احدی آھہ القضايا اتی بعل 
إعادة النظر فى نظامها ومفهومها وحركتها ضرورة ملحةء يمليها - بالدرجة الأولى 
قيام الدولة الاسلامية الحديثة. التى يقف على رأسها الولي الفقيه؛ لان المرجعية 
الدينية لم تمر بمثل هذه المرحلة طول عصر الغيبة. رغم أنها تبلورت وتحوّلت 
بمرور الزمن الى نظرية متكاملة وواقع عملي. 

والاحساس بتلك الحاجة حمل الكثير من الفقهاء المتأخرين حتی قبل قیام 
الدولة الاسلامية ‏ على وضع مصطلحات جديدة لتوضيح مدلول المرجعية 
ومحاولة إعادة تنظيم بنائهاء فقالوا ب «المرجعية الرشيدة» و «المرجعية 
الموضوعية». و «المرجعية القائدة» ". و «المرجعية المؤسسة»» فى مقابل 
«المرجعية الذاتية» " السائدة. وهذا يعني أن مفهو م المرجعية ونظامهاء فيه الكثير 
من المرونة. رغم أن مساحة هذه المرونة محدودة» وتر تبط بالتفاصيل؛ لأن وجود 
«المرجعية الدينية» ومسألة «الاجتهاد» و «التقليد» من الشوابت التى تش”عها 
الأدلة الشرعية. ۰ 

فما المراد من المرجعية الدينية - مفهوماً - في ظل الدولة الاسلامية ؟.. هى 
لمرجعية العليا للأمة, أي الإمامة بمعنى آخر ؟ أ مرجعية الفتوى والتقليد ؟.. ٠‏ 


ومناقشة هذا الموضوع لا يعبر عن رد فعل على احداث معينة. كحدوث ما 
يسميه البعض بالفراغ المرجعي بعد رحيل الامام الخميني وعدد من كبار مراجع 
النقليد خلال بضع سنوات» أو رد فعل على الواقع المنظور؛ بل أنه ضرورة 
موضوعية ملحة. برزت منذ السنوات الاولى لقيام الدولة الاسلامية. بهدف 
الاسهام في تحريك الواقع بمستوياته الفكرية والثقافية والتطبيقية؛ لوضع المشروع 
الذي تنتظره الامة بغارغ الصبر. 
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العلمي حول شكل المشروع وسبل تنفيذه» فهو مطروح على المعنيين من الفقهاء 
المجددين وأهل الخبرة. و بسخصح مستوی نصوح المشروع أحجم وعي 
المتخصصين في هذه القضية الحساسة واستدلا لا تھم بشأنهاء والتى ينبغى أن 
لاتؤثر فيها الأجواء الائفعالية. والميول النفسية المحكومة بظرف معين» أو 
مصلحة خاصة؛ ليكون القرار بهذا الشأن على مستوى المصلحة الاسلامية العليا. 


ان أهم القضايا التي تثار خلال الحديث عن «المرجعية الدينية» فى ظل 


- مفهوم مرجعية التقليد ومصاديقهاء ومفهوم المرجعية العليا ومصداقها. 
۳ الجامعة العلمية وهيكلها ومناهجها الدراسية. 


٤‏ - الحقوق الشرعية (كالزكاة والخمس وغيرهما) والولاية عليها وحق 
التصرف فيها. 
۵ - علاقة ولاية الفقيه وامامة الأمة بمرجعيات التقليد. 


التعددية فى مرجعية التقليدء والتعددية فى إمامة الامة. 


تبلور صيعة المرجعية بشكلها الحالي 


تعود جذور المرجعية الدينية فى مدرسة أهل البيت(ع)ء إلى بداية عصر غيبة 
لاام المهدي (ع) وظهور عصر الاجتهاد . وقد مرت - حتى الآن - بثلاث 
مراحل ر ېىسه: 

الأولى: مرحلة النيابة الخاصة .١‏ 


الثانية: مرحلة النيابة العامة ''. حتى قيام الدولة الاسلامية في ايران. 
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الثالئة: مرحلة النيابة العامة فى ظل حكومة الولي الفقيد. 


واطلاق اصطلاح المرجعية لا يعود الى زمن بعيد. فالفقهاء السلف كالشيخ 
المفيد. والشيخ الطوسي. والعلامة الحليء وانتهاءً بالشيخ الانصاريء لم يكونوا 
يحملون هذا العنوان. وقد تمت صياغة الاصطلاح في فترة متأخرة لضرورة 
ملحة, بالاستفادة - كما يظهر - من جذر لغوي للاصطلاح» هو فعل الأمر 
«ارجعوا» في الحديث المروي عن الامام المهدي (ع): «وأما الحوادث الواقعة 
فارجعوا فيها الى رواة أحادينا» '. و الرجوع يعني هنا الرجوع الى المتخصص. 
و هو راوي الحديث» وصاحب الرأي الفقهي الذي يُرجع اليه في أمور الدين 
والدنيا. 

أما اصطلاح التقليد الذي كان له وجود سابق على عصر الاجتهاد في مدرسة 
آهل البيت (ع). فإنه ظهر -أولاً -في لفقه السني» ثم عززه في مدرسة أهل البيت 
الحديث المروي عن الامام الحسن العسكري (ع): «فأما من كان من الفقهاء صائنا 
افسهء حافظاً لدينه» مخالفاً لهواه» مطيعاً لأر مولا فللعوام أن 
بقلدوه...» (۳, 
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وهكذا برز وجود مرجعية الفقهاءء متجسدا في استمرار حركتى الاجتهاد 
والتقليد المتكاملتين. واشتراط تقليد المجتهد الحي. فان الفقهاء نوا للامام 
المهدي (ع) في عصر غيبته. ومن خلال الاستفادة من الكثير مسن الاحاديث 
الشريفة. كحديث: «العلماء حكام على الناس» " للامام على (ع)» ورواية عمر 
بن حنظلةء عن الامام الصادق (ع) حول جعل الفقيه حاكماً على الناس ,1١‏ 
وغيرهما من الاحاديث, بات موقع الفقهاء يمل الولاية الشرعية على الأمة فى 
عصر الغيبة. وتحدیداً فی إطار مدر ست أهل البيت. 


وفي مقابل مدرسة أهل البيت, بادرت مدرسة المذاهب الأربعة لإغلاق باب 
الاجتهاد. وحصر التقليد في الأئمة الاربعة. وهنا يبرز الفرق بين موقم الفقيه فى 
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مدرسة المداهب الاربعةء وموقع الفقيه في مدرسة آهل البيت كحاكم وشاهد على 
الأمة وامتداد شرعي لخطي النبوة والامامة. وهو فرق له أبعاد دينية وسياسية 
واجتماعية واقتصادية. فالأحاديث التی توجب رجو ع الأمة الى الققهاء (أهل 
الذكر. العلماء. رواة الحديث)ء تجعل لهم الحجية في الفتوى والقضاء والولاية(*". 


الفقيه الحاكم وتعدد مرجعيات التقليد 


ان الجعل الشرعي المطلق. بأن يكون لكل الفقهاء حجية الفتوى والقضاء 
والولاية. يخلق اشكالية لازالت مدار بحث ونقاش بين العلماء؛ فالرجوع الى رواة 
الاحاديث (الفقهاء) وتقليدهم لا يدل على رجوع الامة في زمن معین الى فقيه أو 
مرجع بعينه» بل لكل من أجتمعت فيه الشروط المثبتة في كتب الفقه والحديث. 
وهذا ما أدى الى تعدد مراجع التقليد في كل عصر. ولكن الأمر المطروح للنقاش, 
هو كون جميع الفقهاء حججاً على الناس» في جميع الموارد وفي زمن واحد. آي 
يكون لكل منهم حجية ادارة المجتمع دينياً وجزائياً واقتصادياً وسياسياًء في 
الزمان والمكان نفسه. من هنا سيكون وضع نظم وحدود» من شأنها تأاکید 
الحيلولة دون حصول التقاطع والتزاحم» اللذين يؤديان الى تشتت كلمة الامة 
وفرقتهاء ضرورة لاب منها في كل زمن. بل تصبح واجباً أكيداً في حال قيام الدولة 
الاسلامية. 

يقول الفقهاء إن الفقيه منصوب من قبل الامام (ع) نصباً عاماًء ومعين تعيينا 
نوعياً "'. أي أن الولاية هنا لجميع الفقهاء. ولهم حق إعمالها؛ لأنهم منصوبون 
دون استثناء» وهو ما جرت عليه العادة؛ إذ يطرح المرجع الديني نفسهء ويسؤكد 
أعلمیته على الساحة العلمية من خلال دروسه وأبحاثه» ومن خلال تلامذته 
وحاشيته» فیکون مرجعاً تقلّده الأمة في مسائلها الفردية, دون ان يکون لها دور 
في تعيينه ودون أن يكون للكفاءة القيادية والقدرة على تلبية الحاجات 
الاجتماعية أثر في التعيين. والحال أن لموقع المرجع في المجتمع أبعاد إدارية 
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وقياديةء تفرضها طبيعة مهامه. 

أما الفقيه الحاكم الذي يقف على رأس الدولة الاسلامية. فإن الامة تندخل 
في تعبینه. بشکل مباشر وغیر مباشر» بعد أن تحرز فيه فيه الشروط التي يجب 
توافرهاء والتي بتتها المدونات الفقهية ودستور الدولة الاسلامية ا" فيكون 
انتخابه - أحياناً - بالبيعة الجماعية التي نعثر عنها الأمة بمختلف الوسائل. أى 
التعيين المباشر. كما حصل مع الامام الخميني. وأخری بشکل غیر مباشر. ای من 
خلال الخبراء (أهل الحل والعقد) الذين تنتخبهم الأمة لتعيين القائد. كما حصل مع 
خلفه الامام الخامنئي '. وبذلك تحصل الامة على ثلائة انجازات, يؤكد الشرع 
والعقل ضرورتها: 

الأول: تكامل خطي الشهادة والخلافةء والتحامهماء من خلال انتخاب خط 
الخلافة (الأمة) لمصداق خط الشهادة (الفقيه). فيتجسد الخطان في الفقيه الحاكم, 
الأمر الذي بجعل مساحة ولايته كولاية المعصوم. (ع) الذي يتمثل فيه خطا 
الشهادة والخلافة بالتعيين 7 

انيا : ممارسة الامة لدورها الحقيقي المناط بها على الارض (الاستخلاف) 

من خلال حقها في انتخاب ولي آمرها. 
الفاً: تأكيد الحيلولة دون حصول التقاطع والتزاحم بين الفقهاءء واقتصار 
حجية الحكم والولاية وإدارة المجتمع. على الفقيه الحاكم دون غيره '". 

إشكاليات فرضها قیام الدولة الاسلامية 


الاشكالية السابقة وغيرهاء لم تكن مطروحة سابقاً؛ لأن الدولة الاسلامية 
الحديثة هي أول تجربة يخوضها النظام الدينى لمدرسة أهل البيت فى عصر 
الغيبة. خلال تاريخه الذي يمتد الى ما يقرب من اني عشر قرناًء رغم أن 
المرجعية قادت عدة ثورات وانتفاضات. ولكنها لم تؤسس دولة. من هناء فمعظہ 
فقهاء مدرسة أهل البيت (ع)ء لم يتناولوا قضايا فقه الدولة الاسلامية. أو الفقه 
السياسي الاسلامى - فى عصر الغيبة - بالبحث والتحقيق والتدوين, الأ ما ندر؛ 
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لعدم وجود حاجة سابقة اليهاء قياساً بأبواب الفقه الاخرى. وبهذا ورثت الدولة 
الاسلامية الحديثة فقا سياسا غير جاهز لحل معضلات الدولة كلها. . في حين 
:رى أن الفقه السياسي لاتباع المدارس الاسلامية الاخرى قد تلور وأخذ شكل 
المنسجم مع اتجاه المدرسة منذ قرون بعيدة (". 

ومع قيام الدولة الاسلامية في ايرانء اثيرت مثات الأسئلة بخصوص الفقه 
السياسي الاسلامي» والنظام الديني لمدرسة أهل البيت. والمرجعية الدينية. 
والحوزة العلمية فضلاً عن النظم العملية الاخرى, كالنظام الاقتصادي فى 
الاسلام. والنظام التعليميء والنظام الاداري... الخ. وأصبحت الأجواء مستعدة 
لصياغة تلك الانظمة بمناهج وأساليب علمية مستقاة من مدرسة الاسلام نفسها. 

أن أكثر هذه المفردات يمثل وقائم مستجدة لم يعالجها الفقه سابقاً. 
ا بحاجة ماج ال حركة اأجتهادية تجديدية واسعة النطاق,. لتبيين تفاصيلا النظرية 
وأساليب تنفيذها. وهنا تتفاعل العملية الاجتهادية مع حركة العقل» على اعتبار ان 
تلك التفاصيل خاضعة للتطور» حسب متطلبات العصر» في إطار مأايسميه الشهيد 
محمد باقر الصدر ”"" ب«منطقة الفراغ» التشريعي. 

ان آھہ الاسباب التي تدفع عصر الدولة الاسلامية لاعاد: النظر في هيکلية 
المرجعية وحركتهاء تتخلص فيما يلي: 

١‏ -التطور الهائل لحركة الحياة في المجالات الفكرية والاجتماعية والعلمية 
والتكنولوجية وغيرها. 

١‏ -انبثاق موقع جديد للمرجعية. هو موقع ولي الأمر الحاكم؛ إذ يفرض هذا 
الموقع تنظيم العلاقة والصلاحيات بشكل دقيق بين مرجعيات التقليد والمرجعية 
القائدة. فصلاحيات بعض الممارسات القيادية لمرجع التقليد - التي كان يمارسها 
قبل تأسيس الدولة الاسلامية - انتقلت بالفعل الى الفقيه الحاكم. وقد ينتقل قسہ 
أخر منهاء. حسب ما تقتضيه المصلحة الاسلامية العلياء ومن ذلك قضية التصرف 
بالحقوق الشرعية. 
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ويلاحظ أن الكثيرين لايفرقون بين طبيعة حركة المرجعية الدينية وموقعها 

في الأمةء قبل وبعد قيام الدولة الاسلامية. فالافكار التي تدور حول المرجعية, 

سواء الم جعية الرشيدة. أو المرجعية الموضوعية, أو المرجعية المؤسسة, ينبغي 
ا تستبطن في نضجها تجربة المرجعية على طول التاريخ, 

عى العلاقة بين المرجعية العليا لولي الأمر ومرجعيات التقليد. وهذا الجانب 

هو اش لاساسية التي تواجة النظام الديني لمدرسة أهل البيت (ع) في 

لوقت الحاضر. فتلك الافكار والنظريات لا يمكن جرها بتفاصيلها الى واقم 

التطبيق؛ لان الكثير من المهام الموكلة - في هذه النظريات الى المرجعية هي 
مھا مرجع الامة الحاكم (الولي الفقيه) الهم إلاً المسائل التخصصية المرتبطة - 

مثلاً - بمناهج دراسة الفقه والاصول في الحوزة العلمية. 


ومن الاشكاليات الاخر ی التي ترد حو ل دور الفقهاء ء في ظل الدولة 
الاسلامية. وإمكانية حصول التقاطع والتزاحم بينهم. هو ما يتعلق بالقضاء 
والمسائل الاقتصادية وغيرهما. وهكذا في جميع الأحكام العامة والأحكام 
الولائية. فإن مبدأً ولاية الفقيه يعطى للفقية الحكم صلاحية تطبيق رأيه الفقهي 
الخاص فيهاء وفتواه في هذا المجال مقدمة على فتاوى الفقهاء الآخرين " _ 
وإن کان بينهم من هو أعلم فقهياً ى بالشكل الذي سار عليه نظام الجمهورية 
الاسلامية منذ تأسيسها. 

وينبغي هنا الاشارة الى أن الفتوى هى ما يتوصل اليه الفقيه من خلال أدلة 
الاستنباطء وهي ملزمة لمقلديه. أما الحكم فإنه يرتبط - عادة - بملء الفقيد 
لمناطق الفراغ فى الشريعة. وهو نافذ على غير مقلدي هذا الفقيه. ومن هنا 
فالاحكام الولائية العامة ينحصر تطبيقها في داثرة الولي الفقيه. اما الاحكاء 
الخاصة. أو التي لها عمومية محدودة, أو المتعلقة بالقضايا الفردية. فان الفقهاء 
الآأخرين يصدرونهاء دون أن يكون في ذلك تزاحماً مع تزاحم ولا ية الفقيه الحاكم 
ودون أن تتقاطع أحكامه وفتاواه» حسب الرأي الفقهي المشهور. 


المحور الثالث 
المستقبلات الاسلامية.. رؤدة استشرافية 
الحديث عن المستقبل والدراسات الاستشرافية المستقبلaıة (Future studeis)‏ 
لم يعد - منذ أواسط هذا القرن - نوعاً من أنواع التنبو والتنجيم. ولا نوعاً من 
الترف الفكري والعلمي» بل أصبح حاجة أساسية لاستمرار حياة الشعوب والامم 
والحضارات ونهوضهاء وخاصة بعد تلور الدراسات التاريخية الاجتماعية في 
مجال السنن وقوانين التاريخ» وظهور الانماط الادارية الحديثة, والقفزات العلمية 
النكنولوجية الهائلة. فصار ثابتاً أن الأنهوض والقوة والنصر والنمو والتطور 
والنجاح. وبعكسها التخلف والضعف والهزيمة والتراجع والفشل وانحطاط الأمم 
والحضارات وموتها. كل ذلك يجري على وفق سنن وقوانين تحظى بالثبات» 
ويقتضى حدوثها وجريانها توافر الشروط الموضوعية لها “. وهذه الشروط 
تتدخل فی إرادة الانسان والامة. والمتمثلة (أي الارادة) بدراسة المستقبل 
والاستعداد والتخطيط لهء انطلاقاً من حقائق التاريخ» وبالاعتماد على معطيات 
الواقع» وذلك في محاولة لاستيعاب المستقبل وإدارته وبنائه. 
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منهج اسلامي لاستشراف المستقبل 

على مستوى المسلمين. فان جهودهم فى هذا المجال لم تزل محدودة 
والدراسات العلمية المستقبلية المعدودة التى ظهرت في بعض البلدان الاسلامية, 
ليست الأ محاو لات تتتهي في منهجها وفي الاتجاهات والانماط التي تستخدمها. 
الى الدراسات الغربية. أي أنها لا تعتمد منهجاً خاصاً ورؤية مستقلة. تراعى 
الخصوصيات العقائدية والفقهية والتاريخية للمسلمين وعالمهم» بل تعتمد ما 
تسميه بالعناصر العلمية المجردة التي تطرحها المناهح الغربية المادية (". 

وهذا الاأمر - في الواقع - ينسجم مع الاتجاه الفكري الذي ينتمي اليه 
أصحاب هذه المحاولات وطبيعة المؤسسات التي صدرت منها. وفي الوقت نفسه 
يتأتى من خلال عدم دخول الاسلاميين والاتجاهات الاسلامية (الرسمية 
والشعبية) هذا المعترك, إلا ما ندر. فضلاً عن عدم وجود محاولات لتأسيس رؤية 
اسلامية أو اسلامي لاستشراف المستقبل. فالنقص الذي يعاني منه المسلمون 
یکمن اساسا -في عدم بلورتهم وامتلاكهم لمنهج اسلامي في دراسة المستقبل 
واستشرافه, فكيف - اذن - بالجانب العملي. أي الاعداد العملي للمستقبل ؟! 

والرسالة الخاتمة والاهداف الربانية في الحياة. ووعي السنن الالهية, والتراث 
- الضخم في مجال الإخبار بالمستقبل. وخاصة بعض الحتميات التاريخية الغيبية 
المستقبليةء تجعل المسلمين أقدر على تأسيس منهج علمي فاعل و واقعي 
لاستشراف المستقبل واكتشافه والاعداد له. وتنبع الحاجة الى استشراف 
المستقبل الاسلامي في المرحلة التي تمر بها البشرية حالياء من ثلاث خصائص: 

١-الخصيصة‏ النظرية: 


وهي حاجة تة عبر ازمن, وتوکد علا اص ومر الأسلامية ا امقدسة بل 
0 «ياأيها الذين آمتوا اتترا الله واتظر تش ماقت ي ۷ 


ا4 


اا (۹), 


((من ا رابص و مسن استدي الامور تحسر) 
«من لم يتحرز من المكائد قبل وقوعهاء لم ينفعه الاسف عند هجومها» '". 


وإذا أضفنا الغيبيات الواردة في الاحاديث والروايات الصحيحة والتي تتضمن 
الاخبار - على نحو الاجمال - بأحداث ستقع مستقبلاء والأوامر المقدسة 
بالاعداد للمستقبل» سنفهم أن الاستعداد لمواجهة المستقبل وحوادثه وطرق 
التعامل معهاء ومواجهة الفتن والابتلاءات والتحديات. والفبات - خلال ذلك _ 
على العقيدة. وعدم التزلزل والانحراف. هو واجب على الأمة بمختلف قطاعاتهاء 
وخاصة أصحاب الاختصاص والاهتمام والمسؤولية. 


۲ الاستجابة للسنن الالهنة: 


السنن الالهية التاريخية لها علاقة وثيقة بعملية استشراف المستقبل. 
فاكتشاف السنن الالهية على صعيد المسيرة التاريخية للبشريةء أو سنن التاريخ. 
وفهمها واستشمارهاء » يعني اکتشاف جرء هم من المستقبل» وهو الصورا العامة لهء 
فضلاً عن اكتشاف أساليب الاعداد لتعامل مع هذا الجزء. وسن الله تعالى ثابنة 
لا تنبدل ولا تتحول: فلن تجد تة الله تبديلاً ولن تجد لسنة الله تحویلأه ('". 

واكتشاف السنن والعمل وفقهاء ضرورتان لحاضر الانسان ومستقبله. أكد 
عليهما القران لکریم قد خلت من قبلکم سنن فسیروا فی الارض فانظروا كيف 
كان عاقبة المكذبين "". والسنن التاريخية هي «القوانين التي تتحكم في 
المسيرة التاريخية للانسان» "' كما يقول الشي الصدر في المدرسة القرأنية. 
وهي الرابط بين ماضي مسيرة الانسان وحاضرها ومستقبلهاء كما أنها توضح 
طبيعة العلاقة والتأثير والتأثر المباشر بين الأزمنة الشلاثة. انطلاقاً من كون 
المستقبل امتداداً للحاضر والماضي. 


وأبرز السنن الالهية التاريخية “" التي نستفيدها لاستشراف المستقبل: 


A 


- السنن المشروطة التي يرتبط فبها جزاء الله بشرط قيام الانسان بالعمل. 
کما فی قوله تعالی؛ ولو أن أهل القرى آمنوا واتقوا لفتحنا عليهم بركات من السماء 
والارض 4 . او قوله تعالی: إلا تنفروا یعذبکہ عذاباً أليماً ويستبدل قوماً 
غی رک4 )7( 

ب -السنن الفعلية الناجزة, التي تمثل نوعاً من الحتمية التاريخيةء وهي تمثل 
رادة الله تعالى فقط, كقيام الساعة وعصر الظهور. يقول تعالى: «ونريد أن ن 
على الذين استضعفوا في الارض ونجعلهم أئمة ونجعلهم الوارثين» "". وقوله 
تعالى: (وان الساعة آتية لاريب فيهاي *'. 


وعصر الطهور يمشل دور العدل من أدوار مسيرة الانسان على الارض. كما 
یحددها القرأن الكريم. وهي دور الحضانة ودور الوحدة (حدثا وانتهيا)ء ودور 
التشتت (لا تزال البشرية تعيشه). ودور العدل. وهو الدور المستقبلي» وفقاً لتقسيم 
الشهيد الصدر (۹ 


۴ تحولات الواقع الراهن وتحدياته: 


هذه التحولات والتحديات التي تشتمل على جميع جوانب الحياة. يعيشها 
العالم بأجمعهء بشكل أو بآخر, ولكن معظم امم العالم لها مشاريعها ومخططاتها 
للتعامل المدروس مع هذا الواقع» لضمان أفضل الخيارات في المستقبل ('““ أما 
المسلمون» فلا يزال معظمهم يتعاملون مع التحولات والتحديات من منطلق ردود 
الفعل والتعامل مع اللحظةء دون تخطيط مسبق. وإن وجد التخطيط لمواجهة 
التحديات. فإنه تخطيط يستبطن إلاحباطء وعدم الثقة بالنفس. والشعور بالهزيمة 
أمام الآخر. وابرز هذه التحديات هو التحدي المشترك: الآيديولوجي - 
الاجتماعي - الاخلاقي - الروحي. واي أدى الى انهيار بعض الحضارات 
والمدنيات. كما حدث للحضارة الاشتر كية - إن صح تعبير الحضارة هنا - والسير 
المتقهقر لحضارات اخریء» كحضار: ر ب» وبحث 8 ية عن البديل المناسب. 


V٤ 


وفي هذا المجال لم يطرح الاسلاميون بديلهم (الحضاري الاسلامي) بصورته 
الحقيقية. حتى أن القضية انعكست على المسلمين أنفسه.. 


التتحدي المهم الآخر هو تحدي التطور العلمي والتكنولوجي الغربي الهائل. 
والذي عمق الفاصلة الحضارية - في جانبها السادي - بين السالم الاسلامي 
والغرب. والحال أن الأخير يراهن على ابتلاع العالم أو احتوائه _كحد أدنى - من 
خلال العلم والتكنولوجيا, 


وتتمشل التحديات الأخرى فيما يسمى بالنظام العالمي الجديد. الذي يعمل 
الغربيون على صياغته وتشبيته لمئة عام قادمة. أي حتى أواخر القرن الحادى 
والعشرين. وكذلك الواقع الاقتصادي للعالم الاسلاميء والذي تتمشل مغرداته فى 
لفقر والديون والاستهلاك والاعتماد على مورد اقتصادي واحد. وانعدام حالات 
التضامن والتكافل. 


هدف استشرام المستقيل 
ان هدف استشراف المستقبل. كما تطر حه النزعات المستقبلية الحديثة 
)۴urm(‏ یکمن فی التخطيط العلمى للمستقبل» من خلال الاحاطة الكاملة 


بحقائق الحاضرء وهو هدف يستوعب الاهداف الثانوية الاخر ى كمس فة احداث 


المستقبل والتنبو العلمي بها واستطلاعها ('“. 


وهدف استشراف المستقبل بالنسبة للمسلمين يستوعب الهدف السابق 
ولكنه يختلف في الغايات والاهداف النهائية. فالهدف النهائي يتمثل بتنقيذ ارادة 
الله تعالى على الارض,» والعممل لمرضاته والكدح للقائه, أي أن الت خطيط 
للمستقبل الاسلامى فى المجالات المختلفة (الاجتماعيةء السياسية. الاقتصادية. 
العلمية...) يدخل في إطار التخطيط الالهي للبشرية. وعلى أساس تحكيم شريعة 
لله وإقامة الحضارة الاسلامية العالميةء والمجتمع الصالح. والتمهيد لعصر الظهور. 


۷٥ 


وهي بمجموعها تمثل اسس النهوض الدنيوي والطريق الى الاخرة. 


ويعتقد بعض المسلمين» انطلاقاً من الفهم الخاص الذي تحدده بعض 
النصوص المقدسة. كالآية الشر يفة: (وما تشاؤون الأ أن يشاء اللي "“ أو الآَية 
کل يوم هو فی شأن» ٤ء‏ بان المشيئة الالهية هي التي تحدد المستقبل» وليس 
للانسان ان يخطط ويبرمح للمستقبل. وآخرون -لتسويغ شعورهم بالعجز أو لأي 
سبب أخر - يعتقدون أن المسلمين لا يمكنهم النهوض واستعادة حضارتهم. إلا 
في المستقبل الغيبي» أما المستقبل المنظور أو المستقبل المادي» فقدرهم أن 
بخضعوا لفعله وارادته. لانهم عاجزون عن مواجهته وبنائه. ولکن هذان 
الاعتقادان يخالفان التأكيدات المقدسة على الاستعداد للمستقبل. والسنن الالهية. 
ويقترب هذان الاتجاهان من نظريات الجبر والحتمية التاريخية المطلقة, الى 
تسلب الانسان ارادته وحريته فى صنع الستقبل. فالانسان المسلم يعمل 
بالتكليف. الى جانب الايمان بالغيب وبمشيئة الله تعالى» فمشيئته تعالى ترعى 
وتسدد ارادة الانسان وعمله وسعيه: وإن ليس للانسان الا ما سعى # وأن سعيد 
سوف یری أ ان الله لايظلم الناس شيثاً ولكن الناس أتفسهم بظلموني .٤١(‏ 


۷۹1 


هوامش المصل النالث 


)١(‏ وهو مصطلح استخدمه الشهيد السيد محمد باقر الصدرء ووضع له أيضاً مصطلحات 
مرادفة» ک «مچجنرم الخلافة» و«المجتمع الصالح» ر «مجتمح التوحيد». انظر: الاسلام يقود 
الحياة» ومحاضراته في التفسير الموضوعى للقرآن الكريم. 

(۲) للمزيد انظر: الشيخ عبد الرحمن الجزيريء كتاب الفقه على المذاهب الأربعة 
والشيخ بو جعفر الطوسىء الخلاف فى الفقه» والشيخ محمد جواد مغنيةء الفقه على المذاهب 
الخمسةء وموسوعة جمال عبد الناصر الفقهيةء والموسوعة الفقهية الكويتية. 

(۳) سورة آل عمران» الأية .1٤‏ 

.۲٤ سورة سباًء الأية‎ )٤( 

(۵) للمزيد انظر: على المؤمن. الغزو الطائفى في مواجهة المشروع الحضارى الاسلامىء 
ص ۱٤۹‏ . 

() هذه الاصطلاحات الثلاثة حول المرجعيةء أطلقه الشهيد الصدر فى مشروعه 
لتجديد صيغة المرجعية الدينية الشيعية وإعادة بنائهاء والذى أطلق عليه مشروع «المرجعية 
الصالحة.». 

انظر: السيد كاظم الحاثري» مباحث الاصول» ج ١‏ المقدمة. 

(۷) أي التى تعتمد على شخص المرجع الديني فقط» دون أن تتحو ل مرجعيته الى جهاز 
متكامل» ينتقل الى المرجع الدينى الذي يليه بعد رحيله. 

(۸) بدأ عصر الاجتهاد فى المدرسة الامامية الشيعية فى بداية الغيبة الكبرى للامام 
محمد بن الحسن المهدي المتتظر عام ۳۲۹ ه. 

(۹) وهی مرحلة الغيبة الصغرى التى كان فيها الامام المهدي (ع) يتصل بالامة من خلال 
نوابه الأربعة (عثمان بن سعيد ومحمد بن عشمان والحسين النوبختي وعلي السمري)ء 


واستمرت من عام ۲٠۰‏ هھ وحتی وفاة الاخیر عام ۳۲۹ ه. 
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)۰( بدت بالغيبة الكبرى للامام المهدى (ع)» والتى اصح يھا کل الفقهاء نوابا 
للامام المهدى بالتعيين النوعى» وليس التعيين بالاسم كما كان عليه الامر في عهد الغيبة 
الصغرى. ٠‏ 
(۱( الشيخ أحمد دن علي الطبرسى» الاحتجاج» ج ۲ ص ۲۸۳. 
(۱۲) المصدر السابقء ج ۲ ص ۲۹۳ - .٠1٤‏ 
(۱۳) الشيخ عبد الواحد الآمدي» غرر الحكم ودرر الحکم» ص ۲". 
(14( الطبرسى. الاحتجاج» ج ۲ ص .٠١١‏ 
)١١(‏ انظر: السيد كاظم الحائري» أساس الحكومة الاسلامية» وولاية الأمر فی عصر 
الغيبة. 
)١١(‏ أى ليس تعييناً شخصيأء انظر: الشهيد محمد باقر الصدرء الاسلام يقود الحياة 
ص .۱٤١‏ 
-(۱۷) انظر: دستور الجمهورية الاسلامية فى ايرانء المادة الخامسة» المادة السابعة بعد 
المئة والمادة التاسعة بعد المئة ٠‏ 
(۱۸) انظر: على المؤمن» قيادة آية لل الخامئئى.. المبانى والخلفيات» الفصلان الارل 
والثانی. 
(۱۹) انظر: السيد الصدرء الاسلام یقود الحیاة» ص ١٠١۹۹‏ -۱۷۲.. 
)٠١(‏ انظر: الامام الخمينى» الحكومة الاسلامية» ص 4 والسيد كاظم الحائري» ولاية 
الامر فى عصر الغيبة» وأساس الحكومة الاسلامية. 
(۲۱) ومنها كتب الماوردي والغزالي واين الفراء في الحكم والاحكام السلطانية. 
٠‏ (۲۲) انظر: الاسلام يقود الحياة» ص .٠١- ١١‏ 
(۲۳) وذلك لتوحيد الموقف الفقهي للدولة في مختلف القضايا. 


)۲٤(‏ المسلمون ول من سس لمنهج السنن التاربخية والسئن الالهية أو ما عرف فيما 


۷۸ 


بعد ب «فلسفة التاريخ»» وأبرز محاولة مكتوبة بلورت هذا المنهج محاولة عبد الرحمن بن 
خلدون (۱۳۳۲ - ۱١١١‏ م) فى مقدمته. وبعد قرون جاءت المحاولات الغربية فى هذا 
المجال» وأهمها المحاولات التأسيسة لأرنولد توینبی (۱۸۸۹- ۱۹۷۵ م)» مستأثراً ببعض 
دراسات اوزولد اشبنغلر (۱۸۸۰ - ۱۹۳١‏ م). أما على مستوى الفكر الاسلامى المعاصرء فإنه 
یمکن القول بان محاضرات السید محمد باقر الصدر (۱۹۳۵ - ۱۹۸۰ م) فى سنن التاريخ» في 
إطار تفسيره الموضوعى للقرآن الكريم» هى من المحاولات لتأاسيسية فى هذا المجال. 

(۲۵) آبرز المحاولات فى هذا المجال: «مشروع المستقبلات العربية البديلة» الذي شارك 
فى إعداده عدد من المفكرين العرب» بينهم د. إسماعيل صبري عبد الله و د. إبراهيم 
سعد الدين»ء وأصدره منتدى العالم الثالث» وأقرته جامعة الامم المتحدة فى طوكيوء وكذلك 
دراسة «الوطن العربى عام )٠٠٠٠١‏ لت أصدرتها مؤسسة المشاريع والانماء العربية عام ۹۷۵| 
بإشراف انطون زحلان» والمشروع الذى أعدّه مركز دراسات الوحدة العربية فى بیروت تحت 
عنوان: «مشروع أستشراف مستقبل الوطن العربى» باشراف د. خير الدين حسيب. 

(۲) سورة الانفال» الاية 1٠‏ 

(۲۷) سورة الحشس الاأية .٠۸‏ 

(۲۸) الکلینی» الکافي» ج ۸ ص ۲۳. 

(۲۹) الآمدى» غرر الحکم» ص .٠٠١‏ 

(۳۰) المصدر السابقی» ص 1۹٤‏ 

.٤١ سورة فاط الأية‎ )۳١( 

(۳۲) سورة آل عمران» الأية .٠۳١۷‏ 

(۳۳) الشهيد محمد باقر الصدرء» المدرسة القرآنية: ص 0۳. 

)۳٤(‏ انظر: المصدر السابق. 


.٠٦ سورة الاعراف» الأية‎ )۳٠( 
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٠۳۹ سورة القوبةء الأية‎ )۳١( 

(۳۷) سورة القصص الأية ۵. 

(۳۸) سورة الح الأبة × 

(۹) يذكر الامام الصدر فى المدرسة القرآنية الأدوار الثلاثة الاولى» ص ٠۲٤١١‏ ويفصلها 
فى بحث مسار الخلافة الربانية على الأارض» ضمن كتاب الاسلام يقود الحياة» ص ٠۵١‏ ۔ 
٦‏ کا بفضلها تلمیذه السيد كاظم الحائري فى بحثه: «سنن التاريخ» المنشور فى مجلة 
الحوار الفكري والسیاسى» العدد ۳۰ ۔ ٠١‏ آب .۱۹۸۵١‏ أما دور العدل فيذكره السيد كاظم 
الحائري فى القسم الثانى من بحثه المذكورء مجلة الحوار الفكري والسياسىء العدد ۲ 
تشرین ألاول ۱۹۸۵ء ص .٤١‏ 

)٠١(‏ بلغ عدد المؤسسات المتخصصة بالدراسات المستقبلية فى الولايات المتحدة 
الامريكية وحدها حتى عام ۱۹١۷‏ حوالى )٠٠١(‏ مؤسسة. 

نظر: عواطف عبد الرحمنء الدراسات المستقبليةء مجلة عالم الفك المجلد ٠۸‏ العده 
٤‏ پتایر ۔ مارس ۱۹۸۸, 

)٤١(‏ من أفضل ماكتب فى هذا المجال باللغة العربية» العدد الخاص الذى 
خصصته مجلة الفكر العسربى عسن الدراسات المسستقبلية. العدد ٠١‏ آذار ‏ 
نيسان 1۹۷۹ء وكذلك العدد الخاص لمجلة عالم الفكرء المجلد ۸ العدد 4 
يناير - مارس ۰۱۹۸۸ وبعض الدراسات التى نشرتها مجلة المستقبل العربى 
في أعداد مختلفة وكتاب نحن والمستقبل لقسطنطين زريق» وكتاب المنهج 
فى البحوث المستقبلية لشاهد صالح» وبسحوث ندوتى وزارة الارقاف الكويثية 
حول الاسلام والمستقبل وبعض كتابات الدكتور فضهمى جدعان والدكتور 
المهدى المنجرة وغيرها. 

٠ سورة الانسان» الأبة‎ )٤۲( 


(۳) سور الرحمن: الأبة ۹. 


٠۹ سورة النجم» الاية‎ )٤٤( 


)٤ 0 (‏ سوره پوسس» الاية ٤‏ 
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الفصل الرابع 


الففيه و الماففه: 


قضية الآفاق الثقافية واتجاهات الوعى لدى كل من الفقيه والمفكر والمثقف 
الاسلامي. لا تزال تشغل أصحاب الاهتمام والاختصاص في الساحة الاسلامية؛ 
بالنظر لحساسية نتائجها وخطورتها؛ لأنها تدخل في تحديد جانب كبير من مصير 
الامة الاسلامية. حاضراً ومستقبلاً 


إطار الموضوع 
يمكن تقسيم هذه الفضية الى ثلاثة محاور رئيسية: 


١‏ - اتجاهات الوعى لدى كل من الفقيه والمفكر والمثقف. أي الجانب 
النظري فى المسألة الثقافية. 


١‏ - التخصصات والادوار الاجتماعية لكل من الفقيه والمفكر والمثقف. أي 
جانب الممارسة والتطبيق فى المسألة الثقافية. 


التكامل بينها واطره. 
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أولأً: بعض الفقهاء الذين لا يعون العصر. ولا يعالجون قضايا الواقع. أو 
بعالجونها بأساليب لا تأخذ تحولات الموضوعات وظروفها الزمانية والمكانية 
بنظر الاعتبار. 


ثانياً: بعض المفكرين الاسلاميين الذين لا يمتلكون ادوات الاجتهاد. لكنهم 
بؤسسون وينظرون دون أن تتوافر لديهم امكانية الاستنباط من النصوص 
الشر عية؛ کی محالانت العقيدة وألفقه. 


ثالثاً: بعض المثقفين الاسلاميين الذين لا يعون التراث وأهميتهء ولايمتلكون 
امكانية الأستتفادة منه. لڪنهم يعالجون فضا با اسللامية بحاحة الى تحصصس أو الى 


في الواقع الاسلامي هناك من يتصور بأن التراث الفقهي» والعلوم الاخرى 
المرتبطة به ارتباطاً وثيقاً كأصول الفقه وعلوم القرأن وعلوم الحديث وعلوم 
اللغة. هو محور تخصص الفقيه, وان الفكر المعاصر والتراث الكلامي والفلسفي 
هو محور تخصص المفكر, وتبقى ثقافة العصر وتياراتها المختلفة هي من 
تخصص المثقف. 


هذا الواقع يعكس نقصاً أساسياً في الرصيد المعرفي والثقافي؛ على اعتبار أن 
الفقيه الذي لا يعي العصر وتحولاته؛ لا يمكنه معالجة قضاياه معالجة تنسجم مع 
الواقع. والمفكر الاسلامي الذي لا يمتلك ادوات الاستنباط, أي القدرة على فهم 
النص المقدس والتراث الفقهي والعلوم المرتبطة به؛ لايمكنه التنظير والتأسيس 
الفكري في مختلف المجالات. والمثقف الاسلامي الذي لا يعي التراث وعلو مه 
ولا بقدر على استيعابد؛ لايمكنه ممارسة دوره الحقيقي ۽ في النقد والتغيير 
والتوعية. 
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وفي قبال ذلك. هناك من المهتمين من يقول بضرورة اتخاذ أجراء احترازي. 
لاقتلاع جذور النقص من أساسها. ويتمثل هذا الاجراء في إدخال تعديل على 
مفاهيم ومصطلحات كالفقيه والمجتهد والمفكر والخبير والمثقف... الخ واضافة 
قيود موضوعية وشروط جديدة لها. فمثلاً وعي العصر وتقافاته وتحولاته» وفهم 
قضايا المجتمع وحاجاته فى مختلف المجالات, الى مستوى القابلية الكاملة على 
تحديد مصالح المجتمع» هي من شروط اطلاق لقب فقيه أو مجتهد على 
المتخصص في العلوم الدينية. والقدرة على فهم النص والتراث فهماً علمياً 
والإفادة منهما في بناء النظريةء الى مستوى يقترب من الاستنباط. هي من 
الشروط التي يجب توافرها في المفكر الاسلامي. ووعي التراث واستيعاب 
علومه» بمقدار فهمهاء وليس التخصص فيها. هى من شروط اطلاق لقب مثقف 
اسلامي على أي مثقف. 

هذه الاشكاليات نستنطقها عبر ربع محاور مستقلة: 


الأرل -مصطلحات الفقيه والمفكر والمشقف. واشكالية التفكيك بينها 
(المدخل). ٠‏ 

الثانى -اشكالية وعي النراث والعصر لدى الفقيه والمفكر والمثقف (جانب 
النظرية). 

الثالكث - اشكالية التخصص والادؤار (جائب الممارسة). 

الرابح -اسس التكامل واطره (المعالجة). 
المصطلحات واشكالية التفكيك 

قد يشار سوال معرفي حول دوافع وأسباب الفصل والتفكيك في المصطلح بين 
المثقف من جانب. والفقيه والمفكر من جانب أخرء فى تناول مجمل الاشكاليات 
وعنونتها؛ على اعتبار أن المدلول المعرفي العام لمصطلح المثقف يشتمل على 
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الفقيه والمفكر أيضاً. وعلى حد تعبير بعض علماء الاجتماع من أن مصطلح 
المثقف يستوعب جميع منتجي الافكار وناشريها وحملتها ومستهلكيهاء بمن فيهم 
علماء الدين والادباء والكتاب والاعلاميين والفنانين» بل وجميع خريجى 
الجامعات والمتعلمين تعلماً مرموقاً. ولكن لجوءنا الى الفصل له أكثر من سبب 
ودافع موضوعي. برتبط مباشرة بواقعنا الاسلامي؛ إذ أن المدلول العام لمصطلح 
المغقف _ اذا ما طبقناه على الفقيه والمفكر - يواجه اشكاليات تخصصية 
واحتماعية. ورزبما ديثية, في الواقع الاسلامي. ودراسة الاشكاليات ومعالجتها _ 
مهما كانت - يجب أن تنطلق من البيئة والواقع اللذين يحكمان الاشكاليةء دون 
اللجوء الى استعارة معادلات او مفاهيم ومصطلحات من بيات اخرى» وإن اطلق 
عليها اصحابها صفة العلم والمعرفة. من هنا كان ضرورياً اعتماد المداليل الخاصة. 
لمنبثقة من الواقع» والتي تضع فروقات واضحة على مستوى المفهوم والاصطلاح 
والمعنى بين كل من الفقيه والمفكر والمثقف» وتقسّمهم الى ثلاث ف 


وربما نستطيع أن نستفيد من قول الامام علي (ع): «الناس ثلاثة: فعالم ربائي 
ومتعلم على سبيل نجاة» وهمج رعاع أتباع ناعق..» , في تأ کید واقعية الفصل بين 
الفقيه والمثقف. والبعد التاريخى لهذا القصل. فالامام (ع) يفرٌق هنا بين العالم 
الرباني (الغقيه) والمتعلم (المغقف). 

هذا التقسيم له حضور مشهود في تاريخنا الاسلامي» حتى أنه أخذ يتبلور 
ويأخذ شكلاً شبيهاً بالقانون الاجتماعي. فبعد ظهور المذاهب الفقهية والكلامية. 
حصل الانقسام بين الفقهاء والمتكلمين والامراء. ثم تبلور التفكيك في فئات 
العلماء والمفقفين. بعد الهزات الاجتماعية والآيديولوجية والعلمية التي عَُرْض لها 
العالم الاسلامي» جراء الانقسام الواضح بين العلوم العقلية والعلوم النقليةء فضلاً 

عن الائقسام بين مجموع العلوم النقلية نفسها ومجموع العلوم العقلية أيضاً. 
فظهر ت فئة الفقهاءء أمغال عبد الله بن أباض وأبي حنيفة النعمان وزرارة بن أعين. 
وفئة المتكلمين» كواصل بن عطاء وهشام بن الحكم والاشعري» ثم فئة الفلاسغة 
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الموسوعبين. كالفارابي وابن سينا وابن رشد. وفئة علماء الطبيعيات» كجابر بسن 
حيان والٻیروني والرازي» وفئة المؤرخين وأصحاب المغازى» كابن الاثير» وفئة 
الادباء والكتاب الموسوعيين. كالجاحظ وأبي حيان التوحيديء» وفئة اللغويين. 
وفئة الشعراءء والمفسرين. ورواة الحديث... الخ. 


وعلی وفق ذلك. آمکن تقسيم هذه الفئات لی ثلاث طبقات ر بيىسه: 


| - طبقة الفقهاء. وتضم فثتي المحدّئين والفقهاء (المجتهدون وأصحاب 
الفتوی). 


بديهي فان هذا التقسيم لم يكن موجوداً آنذاك. بل لم يكن هناك ما يصطلح 
عليه الآن ب «المفكر» و «المثقف». ولكن الهدف من ذكر هذه الفئات التدليل على 
الحضور التاريخى لعملية الفصل وعلى ضرورتها موضوعياً بالنسبة الى واقعنا 
الاسلامي. 

وبعد التطورات العلمية المستمرة التى شهدها العالم. وظهور التخصصات. 
ولاسيما بعد ما عرف بالنهضة الاوربية. وانتقال عدوى العلمنة والتغرب الى 
عالمنا الاسلامي. والاستقلال المتواصل للعلوم والمعارف عن بعضها: العلوم 
الدينية. العقلية. الاجتماعية. التطبيقية والبحتة» وحسب عالم الاجتماع الألماني 
'ماكس فيبر الذى عبر عن هذا التحول التاريخى الكبير على مستوى العلوم 
والمعارف ب «خيبة العالم». أصبح التخصص وانفصال العلم الوأحد عن الأخر 
واقعاً قائماً (". 


ولكنهم - فى الغرب - اختزلوا كل تلك المعاني والمداليل المختلفة في 
مصطلح واحد. أصبح له بعد معرفي وهو (۲۶4⁄) الذي ترجم الى كلمة 
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«المشقف» بعد انتقال المصطلح الى عالمنا الاسلامي» ومعه انتقلت مداليله 
وفضاءاته التى تستوعب جميع الفئات الاجتماعية المتخصصة - علمياً _ 
والمتعلمة. 


تحديد المعاهيم 


من خلال ما سبق» تبرز ضرورة تحديد مفهوم المصطلحات التي احتواها 
لعنوان ت لرا نها هنا لأنها تكاد تكون عائمة ‏ احيانا - أو تسستخده 
ومفاهيمها من مدرسة ال ا بل اانا من کاتب الی آخر 

التعريفات الخاصة التي تطرح هناء ربما يكون جانب منها مجازياًء ولكن 
القاعدة هي أن المصطلحات كثيراً ما تبدأً مجازية ثم تنتهي حقيقية: 


الفقيه هو متخصص في الفقه الاسلامي وصاحب رأي في أحكامهء أي أنه 
قادر على استنباط الحكم الشرعي من مصادر التشريع» من خلال فهم النصوص 
المقدسة والمراد منها فهماً علمياً دقيقاً خاضعاً للقواعد المثبتة في علوم القرآن 
(تفسير أيات الاحكام. الناسخ والمنسوخ وغيرهما). وعلوم الحديث (الدراية, 
الرجال وغيرهما) وعلم | اصول الفقهء إضافة الى علوم اللغة العربية. ثم استخراج 
الاحكام الشرعية التي تستوعب جميع مجالات الحياة . واصطلاے المجتهد يرادف 
ا الفقيه رغم أن بعض المتخصصين يعطي للفقيه دائرة أوسع وأكثر عمقاً 

في التعامل مع الفقه. والفقيه هو مشروع مرجعية دينية فى الفتوى. ولاية وقيادة 
لاأمة. . ومن هناء فالفقهاء هم مراجع الامة وقادتها فى الدين والدنيا. 

المفكر. متخصص في الفكر الاسلامي» وصاحب رأي فى مجالات العقيدة 
وعلم الكلام والفكر المقارن. من خلال تعمقه في الافكار الاخرى» ولا سيما 
المعاصرةء ويمتلك القدرة على تحليلها ومحاكمتها. والتاأسيس للأفكار 


والنظريات الاسلامية الجديدة. فالمفكرون هم نخبة الامة ومن منظري حركتها 
أما المثقف الاسلامي فهو المطلع - الى حد الاستيعاب - على الواقع 
وتطو راته وتياراته الاجتماعية والفكر ية والثقافية والعلمية. وهو لا يمتلك رايا 
فقهياً أو فكرياً ابداعياً خاصاً به - تمبيزاً له عن الفقيه والمفكر - بل أنه يحمل 
الأفكار ويستهلكها وينشرها ويشرحها في هذين المجالين. أي أنه يتحرك في 
إطار مرجعية علمية وفكرية. تحرکاً واعياً وهادفاً وتكاملياً. والمثقف نوعان: 


- موسوعي. وهو الملم بأكثر من مجال ثقافي. كالكاتب والصحافي 
والأديب... الخ. 

- تخصصي» وهو المتخصص في أحد العلوم الانسانية. كالاجتماع. 
والسياسة... الخ. 

وتأکید مصطلح ««المثقف الاسلامی» وليس المثقف «المسلم» هناء هدفه 
التفريق فى المدلول والمفهوم والدور بين المثقف الذي يمتلك هوية ثقأفية معينة. 
و ینتسب لاسلا. وراثياً. فلا یشکل الا سلام بالنسبة له هوية أيديولوجية. اي أن 
كلمة «المسلم» هنا لها بعد اجتماعي وقانوني فقط. وبين المشقف الذي يستبنى 
الاسلام نظاماً حیاتیاً متکاملاً. ویشکل الاسلام بعداً آیدیولوجياً في شخصیته. 
ويتحرك اجتماعياً وثقافياً على وفق هذا الانتماء. وبناءً على ذلك فالمشقفون 
الاسلاميون هم طليعة الامة والجهاز التنفيذي لحركتها, 


والعصر - كمصطلح احتواه العنوان أيضاً - هو الحاضر الراهنء بمحدداتد 


لز مانية والمكابية وتحولا نه ومتخیراته وحقائفه وتقافتهء ومعارفه وعلومه؛ وهو 
يرادف «الواقع» أو «الزمكان», 


3 


المقيه ووعي العصر 

وعي التراث ووعي العصرء ثنائية بارزة. على مستويين نظري وعملي, 
تنشكل جزءأً من تناقضات الواقع» التي تعيق مشروع النهوض والتنمية الشامل. 
ورغم ان الامة بمختلف قطاعاتها تعاني من ضغط هذه الغنائية. إلا أنها على 
مستوى بعض فقهاء الامة ومفكريها ومشقفيهاء تشكل أزمة حقيقية؛ لانهم محور 
حركة الامة كما تقدم _ 


ان اشكالية وعي الفقهاء لعصرهم. تتمظهر في حصر بعض الفقهاء اهتماماته 
في زاوية العلوم المعهودة في الجامعات الدينية. أو التراث العلمي الديني بتعبير 
آخر؛ فيكون ذلك محور اختصاصه ونقافته. وحين يرى هذا البعض أن الفقه 
ومایساعده من علوم اخری فی استنباط احکامه هو اختصاص الفقيه» وهو محور 
حاجاته الثقافية الاصلية. كما هو الحال مع أي مختص آخر كالفيزيائي والطبيب 
والمهندس, فلا يجد حاجة الى أية ثقافة من نوع آخر» عصرية أو غير عصرية. 
كالثقافة العلمية (العلوم البحتة والتطبيقية) والشقافة الاجتماعية. والاقتصادية. 
والسياسية. والأدبية. بل وحتى الفلسفية. واذا اكتسب الفقيه ثقافة معينة في هذه 
المجالات فذلك يشكل اهتماماً شخصياً محضا. أو ترفاً ثقافياً لا علاقة له بكونه 
فقيهاً " بل ربما يعتقد بعضهم أن هذه الاهتمامات تصرف الفقيه عن تخصصه 
الحقيقي» وتشتت ذهنهء وتفقده العمق الفقهي المطلوب؛ إذ أن هذا العمق أو 
الغوص المتواصل فى قضايا الفقه ومسائله المتشعبةء واشكالاته وفرضياته» هى 
التي تحفظ للفقيه مقامه العلمى. وتكسبه ملكة الاجتهاد المطلق والقابلية على 
حل أعقد المسائل الفقهية والاصولية. 


وفي المقابل يعتقد آخرون بأن هذا اللون من التخصص قد يخلق عمقاً فقهياً 
في المجالات الفردية والعباديةء أو سائر المسائل التقليدية التى ستبتعد عن حركة 
الواقع بمرور الزمن» فتتحول المسألة الشرعية - نتيجة لذلك - الى حكم عام 


AY 


ويبقى على المكلف تطبيقه على موضوعاته. وربما يحول هذا التبحر وعلومه 
والتخصص فيهاء الى هدف بذاته. كسائر العلوم النظرية. وليس وسيلة لقيادة 
الحياةء ويخلق متخصصأً في الفقه» وليس فقبهاً بالمعنى الذي يجعله يمتلك موقع 
المرجعية في الحياة» وهو الموقع الذي يفرض الانفتاح على حاجات العصر 
ودخول عالم التحديات بمختلف مستوياته ومجالاته» والمعرفة بالواقع» وفهم 
حاجات المجتمع» وإدراك الموضوعات ادراكاً كاملا مع الاخذ بنظر الاعتبار 
تحولاتها وتغیرها من مکان الى آخر ومن زمان الى آخر. أو بتعبیر آخر: أن 
«وعي العصر». هو الذي يمكن الفقيه من تحديد مصالح المجتمع الاسلامي 
الجديد. وهذا التحديد هو الذي يجسد مقاصد الشريعة حتى أن الامام الخميني 
بقوله: «لو كان هناك شخص آعلہ من ناحية العلوم المعهودة في الحوزات» ولكنه 


ر 


لايستطيع تحديد مصلحة المجتمع.. فهذا الشخص ليس مجتهداً فى المسائل 
الاجتهادية والحكومية» (“. اعتبر القابلية على تحديد مصالح المجتمع شرطاً في 
الاجتهاد الجديد. وبما أن المسائل الاجتماعية تشتمل على النسبة الأكبر من 
أبواب الفقه. فهذا يعني أن الفقيه المجتهد في القضايا الفردية والعبادية. وعموماً 
المسائل الفقهية المتوارثة عبر الأزمان. يعد - حسب رأي الامام الخميني _ 
مجتهداً فاقداً لبعض شرائط المرجعية القيادية للامةء وإن تحققت أعلمیته في تلك 


المسائل. 

وفي مجال المسائل الفقهية التقليدية. کأحکام الطهارة والمياه والنجاسات 
والصلاة والصيام» وعموم العبادات. والمكاسب والبيع والمرابحة والربا والمضاربة 
والنكاح. وعموم العقود» ثم عموم الايقاعات» من طلاق وعتق وغيرهماء وكذلك 
أحكام الإرث والقضاء والحدود والقصاص والديات» في هذا المجالء يلاحظ 
أصحاب الرأي الثاني أن هناك المزيد من التأ كيد والتركيز والتعمق في المسائل 


4۲ 


الشرعية نفسها التي أشبعها فقهاؤنا بحثاً وتمحيصاً ونتائج. خلال مثات السنين. 
ويستدلون على ذلك بالموسوعات الفقهية والأصولية وكتب الفتاوى والاحكاء 
الشرعية (الرسائل العملية) الحديئة. والتي تتشابه في منهجها وعرضها ومعظ 
مادتها واستدلالاتها مع ما صدر خلال الألف سنة الماضية. فى حين تنحصر 
الجهود حيال معالجة القضايا الجديدة التي باثت مساحاتها تتضاعف وتتضخم 
باطراد وبشكل يومي» وفي مقدمتها المسائل الجديدة للمجتمعات المسلمة. 
ولمجتمع الدولة الاسلاميةء أو النظام الاجتماعي الاسلامي بكل أبعاده السياسية 
والاقتصادية والثقافية والامنية والدفاعية والتكنولوجية والعلائقية.. الخ وهي 
المسائل التي يفترض أن تتركز عليها الجهود. يقول الامام الخامنئي بهذا الشأن: 
«الفقه الاسلامي ليس عبارة عن الطهارة والنجاسة والعبادات,» وإنما تشتمل فروعد 
على جميع جوانب حياة الانسان, الفردية والاجتماعية والسياسية والعبادية 
والعسكرية والاقتصادية. الفقه هو الذى يدير حياة الانسان» (°. 


بل ويعتبر ذلك قصوراً في فهم المسلمين لدينهم العظيم. الذي جاء لتنظيم 
حياة البشرية كافة. وبمختلف أبعادهاء ویجیب على کل تساؤلاتهاء ویلبی جيم 
حاجاتهاء. ويمنحها سعادة الآخرة عبر سعادة الدنيا: ((انحن لم نفهم الدين جیداً 
حتی الآّن. فلابد أن نستخرج منه الافكار الجديدة التي لم نطلع عليها بعد... 
وليس من المعقول أن الدين هو هذه الخطابات فقط... إن الدين أكثر من ذلك» ١‏ 

وعند هذه النقطة نعود الى القول بان وعي العسصر وثقافاته وحقائقه 
وتحولاته» هو مقدمة تلك الانطلاقة الجديدةء بل هو أساس الاجتهاد والتنظير 
الفقهي في مجال الحاجات الاجتماعية الجديدة. ومن خلاله يمكن للفقيه فه 
موضوعات الاحكاء المختلفة فهما واقعياً ومیدانیاً وحسيا . مقدمة لاصدار الحكم 
الشرعي. الأكثر التصاقاً بالحقيقة (الدين). 


۹2 


التحؤل في الاجتهاد 
الفهم الواقعي والعصري لموضوعات الاحكام قد يظهر على حالتين: 
١‏ - فهم الموضوعات المتحولة والمتغيرة. والتي كانت لها أحكام سابقة. 


۲ - فھم مو ضوعات الحوادث الحديدة الوأقعة. وعموم الستجدات. وفى 
مختلف المحالات. 


والغرض من ذلك الفهم الجديد اصدار الاحكام الشرعية الموافقة لهء والتى 
يفترض أن تكون جديدة أيضا؛ إذ تبقى الغاية من الاحكام الشرعية تحقيق 
مقاصد الشريعة. فلربما لن تتحقق هذه المقاصد من الحكم السابق للموضوع؛ بعد 
التحولات الزمانية والمكانية فيهء أو تغير الظروف التي أدت ألى ذلك الحكم,. 
فلابد هنا من حكم جديد مناسب. ويؤسس الامام الخميني لهذا الاتجاه 
الاجتهادي بقوله: «القضية التى كان لها حكم معين في السابق» يمکن أن يكون لها 
ي الظاهر حكم جديد. فيما يتعلق بالعلاقات التي تحكم السياسة والاجتماع 
والاقتصاد فى نظام ما بمعنى أن نتيجة المعرفة الدقيقة في العلاقات الاقتصادية 
والاجتماعية والسياسية تحول الموضوع الاول -الذي لم يتغير في الظاهر - الى 
موصو ع يستلزء حکماً جدیداً بالضرورة» ۷ 

هذا الاتجاه الاجتهادى الذي أطلق عليه بعض الفقهاء «تحول الاجتهاد»» 
يقوم على أساس تغير الزمان والمكان والظروف في شتى مجالات الحياةء والذي 
يستتبح حدوث موضوعات جديدة أو تغير في أصل الموضوعات أو خواصها 
الداخلية والخارجية. كلها أو بعضها. والنتيجة تغير أدلتها الشرعية. أو تغير فهم 
الفقيه للموضوعات السابقة, أو فهم الفقيه للدليل. وبكلمة اخرى: عدم البقاء على 
حکم موضوع معین عند تغير بعض خواصه» أو تغير الظرف الذي آدى الى ذلك 


الحكم. ولا سيما في الموارد التي ليس فيها نص *. 


۹٩ م‎ 


فالمتغير هنا ليس حكم الشرع» بل المتغير هو موضوع الحكم؛ لان الموضوع 
يتقوم بمجموعة القيود المأخوذة فيه فإذا انتفت تمام هذه القيود أو بعضها انتفى 
الموضوع؛ لان «المقيد عدم عند عدم قيده» كما قرر ذلك علماء اصول الفقه ,١‏ 
وبذلك يتبدل الحكم تبعاً لتبدل الموضوع. فمرور الزمان واختلاف المكان وتغير 
الاوضاع. وتجدد التقاليد والاعراف» لا تغير الاحكام الشرعية؛ على اعتبار أن 
«تحؤل الاجتهاد» يؤدي الى عرض الجديد في الحياة على الفقهء ثم يخضعه 
للشريعة. وليس العكس. أي «تحؤل الاحكام». الذي تكون نتيجته عرض الفقه 
على الجديد في الحياة. ثم اخضاع الشريعة للحياة ".أو بكلمة اخرى: «تفصيل 
الشريعة على مقاس العصر» ''. 

ومما لاشك فيه ان وعي التحولات والمتغيرات واكتشاف الموضوعات 
الجديدة. ثم ترتيب الأحكام الشرعية عليهاء ليست مهمة أي متعلم. أو أي مثقف 
مسلم» مهما بلغ مستواء الثقأفي. لأنها تدخل في صلب ختص ا ص الفقهاء دون 
غيرهم» وتعبر عن فهمهم التخصصي واستنباطهم. 

ومن النماذج البارزة لتطبيق اتجاه التحول في الاجتهاد. الاحكام الشرعية 
الجديدة لموضوعات سابقة متحولة في قيودها وشرائطها وظروفهاء وتي عبرت 
عن وعي الفقهاء (المجددين المعاصرين) لعصرهم: 


١‏ - جواز بیع الدم وشرائه ولم یکن جائزا. 

۳ جواز بيع أعضاء جسم الانسان وشرائهاء وزرعها في جسم انسان آخر. 
أن انفصالها عن الجسم السابق یحو لها الى ((مببتةك)), 

- جواز صناعة التماثيل» باعتبارها لوناً من ألوان الفنون الجميلة. 


۹٦ 


٦‏ جواز تامیہ الانفال (الغابات. البحار, المعادن... الخ) وتقنين التصرف بها 
من قبل الدولة. 


۷ تقنين التصر ف بالأراضي» حتى البوار منهاء من قبل الدولة ۳ 


وبالطبع لابد من الاخذ بنظر الاعتبار الاغراض المحددة لهذه الموضوعات. 
کاغراض e‏ الدم وتشريح الميت وررع الاعضاء وتحديد النسل وغيرها؛ ڦهي 
جائزة ومشروعة بحدود أغراضهاء وليست جاثزة بالمطلق. كما نص على ذلك 
الفقهاء. 
تعامل المثقف الاسلامي مع التراث 

اتهامان متناقضان يواجهان المثقف الاسلامي على صعيد الوعي. فالخطاب 
العلماني يتهمه انه تراثي عقلا وخطاباً وحركة» ويعيش الماضي بکل تفاصیلهء 
في حين يتهمه اخرون بأنه عصري وسطحى عقلا وخطاباً وحركة» ويعيش قطيعة 
مع أسسه. 

ولكل من الاتجاهين (العلماني والآخر) منطلقاته. فهما - وإن أخطتا في 
تشخيصهما الا أنهما لم ينطلقا من فراغ على العموم» ولعل مرد ذلك الى طبيعة 
تعامل أكثر المثقفين الاسلاميين مع التراث» وهو تعامل يشوبه الارتباك وعدم 
الوضوح في الرؤية. ومعادلته العلافة الهامشية وغير المنهجية. فتكون النتيجة اما 
اسلامياً جامداً على التراث دون وعي حقيقى بالعصر, أو اسلامياً (عصرياً) مصابا 
بنوع من الائفلات الفكري والثقافي. وهذا المستوى من العلاقة هو أحد أهم 
أسباب أزمة المثقف الاسلامي فى هذه المرحلة. في حين أن بعض المشقفين 
الاسلاميين الذين تعاملوا بعمق ومنهجية مع التراث, استطاعوا أن يعيشوا توازناً 
رائعاً في أساليب تفكيرهم ورؤيتهم وينتجوا خطاباً اسلامياً واعيا وأصيلا. 


ن المراد من التراث هنا هو التراث الاسلامي» أي العلوم والمعارف الاأساسية 


۹۷ 


التي تدخل في فهم «النص المقدس». وتبنى على أساسها المعتقدات والنظريات 
والأحكام الشرعيةء وهي العلوم التي أسسها السلف الصالح» ثم تبلورت وأخذت 
شكلها الحالي عبر قرون طويلة من البحث والتأمل والتصنيف» وتخصيصاً علوء 
القرآن الكريم وعلوم الحديث الشريف. وعلى أساس من هذه العلوم تبنى العقائر 
والنظريات والأحكام, التى يستوعبها علمان كبيران: هما: الكلام (العقيدة) والفقه 
(الشريعة). إضافة الى علوم اخرى مساعدة. كعلم اصول الفقه وعلم المنطق 
وعلوم اللغة العربية. وهذه العلوم هي المساحة القابلة للتحول والتجديد. في حين 
أن النص المقدس (القرآن الكريم والصحيح من السنة الشريفة) ليس جزءاً من 
التراث؛ لان النص هو الثابت بالمطلق فى الماضي والحاضر والمستقبل والذي لا 
بخضع لظروف الزمان والمكان "'. ويتضح من خلال ذلك ان التراث هو قواء 
حضارتنا في الماضي» وأساس هويتنا في الحاضر, ومنطلق نهوضنا المستقبلي. 

والتعامل الانفعالي الهامشي لمعظم المثقفين الاسلاميين مع هذا التراث. 
ظهرت نتائجه في خطابهم الذي يشكل جزءأ أساسياً من الخطاب الاسلامي 
الحديث. وظرت نتائجه أيضاً في فكرهم الحركي. وأخيراً في الواقع الاسلامى 
المعاصر عموماًء مسبباً في انحراف بعضهم فكراً أو سلوكاًء وبروز القلق العقيدى 
والفكري لدى آخرين. أو إلغاء الكثير منهم من قبل أصحاب الاختصاص. 

وعدم اهتمام المثقف الاسلامي بتراثهء بل والقطيعة معه - أحياناً - عرّزه 
الانفعال في مواجهة الخطاب العسلماني والغربي الذي يتهمه ب (السلفية) 
و(الماضوية) و (الاصولية) و (اللاعقلانية) و (الجمود) و (الشخلف)ء وبكلمة 
واحدة: يتهمه بمقاطعة العصر وثقافاته وتحولاته. ورفض الواقم وحيثياته. مما 
تسبب في لهاث بعضهم وراء تشرّب معاني كلمة (المثقف) لدى المتغربين 
والعلمانيين. فكانت النتيجة أن أصبحت أشهر المناهج والنظريات والاسماء 
المعاصرةء وأخر المصطلحات الوافدة والهموم اليومية. والمشكلات الفقافية الآنية. 
هي الشغل الشاغل لهذا البعض, بقصد أو بدونهء ثم يضيفون لعذه الهموم قدراً 


۹۸ 


من المعالجات الاسلامية. 


بل يحاول مثقفون اسلاميون آخرون (کثاب أو صحفيون أو أكاديميون أو 
سياسيون) التأسيس لنظريات اسلامية فى مجالات تخصصيةء وتحديد موقف 
الشريعة منهاء ووضع معالجات اسلامية لقضايا واشكاليات فكرية وواأقعية ملحة. 
فى الوقت الذي تستدعى هذه الحالات وعياً منهجياً للتراث الاسلامى» يفتقر اليه 
المغقف المسللم غالا .٠۶(‏ ۰ 
قتران حركة المثقف بالعلم بالتراث 

اقتران حركة المثقف الاسلامي بالعلم وبوعى التراث الاسلامي» ضرورة 
ملحة بكل المعابير. يقول الرسول الاعظم (ص): «من عمل على غير علم كان ما 
rT‏ أکثر مما يصلح» (, کما يقول الامام محمد الباقر (ع): «لا یقہل عمل ا 
بمعرفة» ‏ '. والعلم والمعرفة المقترنان بالعلم والحركة والفعل كما ورد فى 
الحديثين الشريفين» ليسا مطلق العلم والمعرفة. كما يتن من أحاديث اخرىء» بل 
هما العلم الدينى والمعرفة الدينية تخصيصاً. كما يشير الى ذلك مايروى عن 
الرسول (ص): «إنما العلم ثلاثة: اية محكمة, أو فريضة عادلةء أو سنة قائمةء وما 
خلاهن فهو فضل» "'. هذا المبداً الشرعى (وجوب اقتران حركة المثقف 
لاسلامي بالعلم الديني) له معايير مصداقية عديدة مستلة من الواقع» وهي تمثل 
ضرورات لا مناص متها أبداً: 

١‏ الاستقامة على الدين وعدم الانحراف عنه. يقول الامام علي (ع): 
«لاترتابوا فتشگواء ولا تشگوا فتکفروا... وان من الحق ان تفقّهوا». فالار تیاب هو 
مدخل الشك والانحراف والكفر. وبكلمة اخرى الابتعاد عن الحق والحقيقة. في 
حين أن التفقه هو الموصل الى الحقيقة. وغير بعيد عن أحد, المصير المؤلم الذي 
انتهت اليه بعض الجماعات ذات البدايات والمنطلقات الاسلامية. فقد كان من 
أبرز أسباب انحرافهاء ضعف الغقافة التراثية والعمق الاسلامى العلمي لمؤسسيها 
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وقادتها. ولا سيما الشباب منهم. إذ قرأوا الاسلام قراءة سطحية هامشية. ومن 
خلال بعض الكتابات الثقافية والفكرية المعاصرة السائدةء ثم اسسوا ونظروا 
لعملهم في ضوثها. وكانت النتائج أن وضعوا أنفسهم في أقصى يسار الاسلام أو 
أقصى يمينهء فتطرفوا فى الانفتاح على العصر والآخر وأفكارهما وسلوكياتهما 
وتشڙبوا منهاء آو تطرفوا في الانغلاق على الواقع والعالم. وتحنطوا في أطر 
الماضي. ومن النماذج في هذا المجال الجماعات التي بدأت اسلامية نقية. أو كان 
أفرادها أنقياء قبل التأسيس للجماعة ثم انتهوا الى اسلاميين - ماركسيين. أو 
اسلامیین -قومیین» أو اسلامیین - لیبرالیین» أو اسلامیین - سلفيين. 

وقد لفت نظرى وأنا أقرأ مذكرات أحد قادة الجمهورة الاسلامية. تقييمه 
لعناصر إحدى الجماعات التي انتهى بها المطاف الى الانحراف الشديد. بل والى 
ارتداد وكفر قسم منهم» وقد عاش معهم في زنزانة واحدة في العهد السابق, 
وعرفهم عن قرب» فكان يمتدح فيهم الحماس والاخلاص والنقاء» وهم شباب 
ئي العشرين من عمرهم» معظمهم جامعيون أو خریجو جامعات» ولکنه - في 
الوقت نفسه كان يخشى كثيراً من ضعف ثقافتهم الدينية. وانفتاحهم على الثقافة 
العصرية دون حصانة علمية وثقافة اسلامية أصيلة. فكانوا ‏ مغلا -يجتهدون فی 
مور عقائدية تخصصية, وينظّرون لقضايا فكرية أو لحركتهم في الواقع أو 
لعلاقاتهم بالآخرين. ويعطون لكل ذلك عناوين اسلامية. لکنه - کما قول _ 
اجتهاد وتنظير مفتقر الى أبسط المعايير العلمية الاسلامية والقواعد الشرعية. 
ومليء بالاشكالات والانحرافات. وأبرز أسباب ذلك - حسب ما يقول - عدء 
اطلاعهم المنهجي حتى على واحد من النصوص الاسلامية التراثية والعلمية. بل 
وتبلغ بهم الجرأة أن یصدروا فتاوی في مسائل فقهية ؛ فکانت نھایتهم كما 
ورد عن رسول اللّه(ص): «من أفتى الناس بغير علم وهو لا يعلم التاسخ من 
المنسوخ والمحكم من المتشابه فقد هلك وأهللى»“'. 


١‏ -الانسجام مع الموقع والدور. فالموقع التغييري والتبليغي الذي يتبوأًه 


الم “قف الاسلامی في المجتمع» ودوره الطليعى في حر كة الامةء بحتمان عليه أن 
يكون بمستوى متطلباتهما العلمية والثقافية والاجتماعية. 


٣‏ مواجهة تحديات العصر واشكالياته الكبرى. على مستوى الفكر 
والثقافة. وصولاً الى بناء خطاب اسلامي أصيل ومعاصر في الوقت نفسه» يجيب 
على تساژ لات الانسان الحديد ويلبي حأاحاته الثقافية. فبدون الانطلاق من 
التراث الاسلاميء بعد استيعابه واستنطاقه. لايمكن بناء ذلك الخطاب بناءً متكاملا 
ومشتملاً على نظريات معمقة في الفكر والحركة. ومعالجات لإشكاليات الفكر 
(الآخر) وشبهاته وفضى مقدمتها المعاصرة والتحديث والتنمية والمشروع 
الحضاري '". فقد يطالع أحد المثقفين الاسلاميين تفسيراً - مثلاً - لآية قرآنية 
معينة في كتاب ثقافي, فانه إن وجد هذا التفسير قريباً الى ذهنه وقناعته ونفسه. 
فربما يسس عليه حقيقة أو رايا عقائدياً أو فکریاً معيناً. دون مراجعة للمصادر 
الاساسية في التفسير» ودون أن يكون على اطلاع بالعلوم القرآنية الأخضرى 
وقواعدها واصولها. وهكذا الأمر بالنسبة للحديث الشريف. 


ممنوع عليه الخوض في الموضوعات الاسلامية التي فيها نوع من التخصصء» بل 
وحتى الاقتراب منها أو الكتابة والحديث فيها'". وهؤلاء ينطلقون من حكم 
التراثى للمثقف. ومن هنا فان القراءة الواعية المتأنية فى التراث العلمي والفكري 
وامتلاك ادواته» ستمكّن المقف من تجاوز تلك الحواجز, والانطلاق في أفاق 


* وجه‎ 1 YEY 


تفه من خلال ما سبق» أن الضرورة لا تكمن في فهم الافكار الاسلامية 
لعامة أو الاحكام الشرعية التي يحتاجها المثقف الاسلامي» فهذا المقدار لابد مند 
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لكل مكلّف. بل الضرورة هى فى تفقّه المثقف الاسلامي» إذ «لا خير في ديسن 
لا تفقه فيه» "كما يقول الامام على (ع). أو كما يقول الامام الصادق (ع): «ليت 
السياط على رؤوس أصحابي حتى يتفقهوا في الحلال والحرام» ". ولكن في 
الوقت نفسه لايعنى تفقه المثقف الاسلامى أو وعيه للتراث السعي لبلوغ مستوى 
القابلية على الاستنباط والتخصص في العلوم الاسلامية. أو الانخراط في سلك 
الدراسات الشرعية وارتداء زيه رغم انه طموح مشر وع وغیر مستحیل» كما 
لايعني أن يعيش المثقف التراث بكل تفاصيله. جامداً على نصوصه وغارقاً فی 
شكلياته. بل الأصل هو قراءة مكوناته قراءة منهجية. واستيعابها الى مستوى الفهم 
الجيد والقابلية على التحاور والاستنطاق. كمعرفة ألية الاستفادة من الآية 
القرانيةء من خلال فهم علوم القرأن. ومعرفة المحكم والمتشابه والناسخ 
والمنسوخ» أو معرفة كيفية الاستشهاد بالحديث الشريف, واعتماده في فكرة أو 
موقف» ولا سيما في القضايا التي تشتمل على ابعاد فقهية وعقائدية تبنى على 
القطع» والتفريق بين الحديث المسند والمتواتر والضعيف» ومستويات اعتماد خبر 
الواحد وغيرها. او تقرير الموقف العقائدي من قضية معينةء فكرية أو سياسية أو 
سلوكية. فهذه المحاور وغيرها تستدعي استيعاب الكثير من النصوص العلمية 
المثبتة في كتب علوم القرآن والحديث والكلام والرجال والفقه واصول الفقه 
والمنطق واللغة العربيةء اضافة الى السيرة والتاريخ والفلسفة والاخلاق وغيرها. 
يبقى أن هناك عقبة تواجه المثقف الاسلامي في هذا المجال» وهي صعوبة 
فهم النصوص التراثية. بل وصعوبة فهم حتى النصوص الجديدة - أحيانا - والتي 
تكتب خصيصاً لطلبة العلوم الدينية في الحوزات العلمية. وخاصة في علم الدراية 
واصول الفقه والمنطق والفلسفة وأبو اب الالهيات في علم الكلام. وحل هذه 
المشكلة يقح على عاتق العلماء المتخصصين. ويتلخص في كتارة مناهج جد دة 
بلخة حديثة وباساليب تتلاءم والمستوى العلمى العام. وهناك محاولات رائدة في 
هذا المجالء يمكن الاقتداء بهاء كمناهج كلية الفقه فى النجف الاشرف» وخاصة 
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ما كتبه الشيخ محمد رضا المظفرء ومناهج العلوم الشرعية في جامعة الازهر. 
وكتابات الشهيد السيد محمد باقر الصدر والشهيد مر تضى المطهري» وما صدر عن 
المجمع العلمي للسيد مرتضى العسكري. وجامعة الامام الصادق في طهران. 
وجامعتى المفيد والصدوق في قم والجامعة العالمية للعلوم الاسلامية, وخاصة 
ماكتبه الشيخ عبد الهادي الفضلي خصيصاً لها وكلية الاوزاعي في بيروت. 
والكتب التي صدرت اخیراً بقلم الشيخ جعفر السبحانى )€( پا ٣ک‏ 


الفقيه والمثقف: تباين المواقع والأدوار 


لكل من الفقيه والمفكر والمثقف في الواقع الاسلامي» مواقع وأدوار ثابتة 
ومتحركة, متباعدة وخاصة أحياناًء ومتقاربة ومتداخلة اخرى» وهي أدوار ومواقع 
نشتمل على ابعاد واسعة» دينية وعلمية وثقافية واجتماعية ومهنية. اما حقلها 
الأساس. فهو عملية التغيير الاجتماعي والاجتهاد والتجديد والاصلاح الديني 
(بمعانيها الواسعة) على صعيدي الفكر والممارسة. 

والمواقع وطبيعة الأدوار وسساحات الحركة. تحددها رؤية المدرسة 
الاسلامية ومفهومها لكل من الفقيه والمفكر والمثقف» والمراد من ذلك: التعريفات 
والمفاهيم والمصطلحات الخاصة المقصلة على مقاس الشريعة الاسلامية. وحينها 
ستكون تلك المواقع والأدوار مختلفة من واقعنا الاسلامي الى الواقع الأخر وقد 
تقدم الحديث في بداية الفصل عن المصطلحات والمفاهيم الاسلامية بهذا 
الخصوص. ومن مجموع ذلك نخرج بنتيجةء وهي أن هذه المواقع والأدوار 
متكاملة ومتعاضدةء وربما متداخلة أحياناً. رعم آنها تتفاوت وتفترق» بل وتکون 
لها حدود صارمة في بعض الميادين. وفضلاً عن الأساس النظري لتشريع هذه 
المواقع والأدوار فإنها في الواقع العملي تحظى بأهمية كبرى؛ لأنها شبيهة بعملية 
توزيع الأدوار وتقسيم الاعمال؛ بغية استيعاب الساحة الاسلامية باكملهاء وفي 
جميع المجالات. فمثلاً: الدور الذي يطلبه الواقع الاسلامي من المفكر ليس نفسه 


الذي يطلبه من الفقيهء إذ قد يُكتفى من المفكر التنظير أو صياغة نظريات تأسيسية 
في مختلف مجالات حركة المجتمع» وخاصة في مجال العلوم الانسانية. كعلم 
السياسة» وعلم الاجتماع. وعلم القانون. وعلم الاقتصاد فضلاً عن مجالات 
أسلمة المعارف الاخرى. فى حين أن الفقيه يحدد الموقف الشرعى لهذه 
النظر يات» من منطلق المعر فة الكافية بموضوعاتهاء كما أنه يقوم بدور عملي 
باتحاه تسییر المجتمح نحو الموقف الشرعى فی جمیع محالات الحياة. تحفيقا 
لغايات الله تعالى فى خلق الانسان ودوره على الأرض. أما المثقف» فهو يتبنى 
موقف الفقيه ونظرية المفك ویدرسهما ويشرحهما ويفتش عن تطبيقاتهما 
ويحولهما الى واقع عملي. وهذا ما يفرض وعيأا خاصأ في الاتجاه والمستوى 
المطلوب. هو الذي يحقق الأهداف والغايات كما أسلفنا.. ٠‏ 


مواقع المقهاء وأدوارهم 
لفقهاء كما في الحديث -امناء الرسل وورثة الانبياءء والحكام على الناس,. 
والحكام بين الناس. ومراجع الشريعة. وبما أن المفكر والمثقف جزء من الأمة. 


فهما يتوليان الفقيه وينقادان اليه ويأخذان منه الموقف الشرعى على المستويين 
الفردي والاجتماعی. ویحتکمان اليه. 


- وعي مصادر الاسلام» الى مستوى القدرة المطلقة على الاستنباط والافتاء. 
- وعي العصر والحياةء الى مستوى القدرة على تحديد الحاجات الجديدة 


للفر د والمجتمع» واسستیعاب موضوعاتهاء و حل بك الموقف الشرعي منهاء 
وباختصار: التجديد الدينى وتطوير حركة الفقه والاجتهاد. 


بست الكفاءة الأدأر ية والقيادية, الى مسو ی القدرة على ال طط لحر كة 


المجتمع» ثم تسييرها وتوجيهها - في مرحلة التنفيذ - على الصعد كافة. 

- العدالة في النظر والقول والفعل والتقريرء الى مستوى الابتعاد عن كل 
مواطن الشبهات. والتحول الى اسوة فى التزكية والعبادة والمعاملة. 

أي أن للفقيه ادوارا ومواقع متكاملة ومتداخلة: 

١‏ دينية. وتتمظهر فى مرجعية الفتوى والتقليد. والدعوة والتبليغ. 

١‏ -علمية» وتنمظهر في التحقيق والتاليف والتدريس. 

٣‏ -اجتماعية. وتنمثل فى الارشاد والتوجيه والادارة. 


٤‏ - سياسية. وتتمثل في الولاية والقيادة. 


ه -اقتصادية. وتتمظهر فى تنظيم بيت مال المسلمين. 


ومن اجل تنظيم هذه الادوار» والحيلولة دون حصول أي وع مسن انواع 
لتزاحم بين مساحات عمل الفقهاء. فقد اختصت بعض الادوار والمواقع في واحد 
أو أكثر من الفقهاء. مثلاً: موقع قيادة الامة وولاية أمرها يستقل به الفقيه المتصدي. 
الذي تكشف عنه الأمة من خلال أهل الحل والعقدء من بين مجموع الفقهاء 
الحائز ين على شروط الولاية العامة. كالاجتهاد المطلق والكفاءة القيادية والعدالة. 
وكذلك منصب القضاء العام فان الضرورات التنظيمية والادارية تفرض أن تناط 
مهامها بالعدد الذى تقنضيه الضرورة. 
اعادة النظر شی بعض مهام الفقهاء 

لفقهاء أنفسهم لا يرون فجوات محلّة في كثير من تلك المواقع والادوار. 
خاصة الجانب التقليدي في موقع مرجعية الفتوىء والمواقع العلمية والسياسية 
والقضائية. ولكنهم يتوقفون -غالباً عند ثلاثة أدوار ومهام» ويعملون على إعادة 
النظر فى واقعها: 


-الاحتهاد الحديد: 


وهو الاجتهاد المنسجم مح حركة الحياة والعصر؛ أي مايقابل الجانب 
التقليدي فى موقع الافتاء. وننقل هنا كلمة للامام الخميني توضح خلفية هذا 
الواقع. يقول: «سيتغيّر الكثير من الطرق السائدة في إدارة امور الناس في السنوات 
القادمة. وستحتاح المجتمعات الانسانية الى لسائل الاسلامية لحديد: لحل 
مشاکلها. یجب على علماء الاسلام العظام أن يفكروا بهذا الموضوع من 
الآن»*'. ولا جدال في ا ن مسألة استنباط الاحكام الجديدة الى مستوى تغطية 
حاجات الانسان المتجددة ومجتمع الدولة الاسلامية. وتحديد الموقف الشرعي 
منها. والتجديد في الاجتهاد. هي من اختصاص الفقهاءء بحيث تتوقف وتتعطل اذا 
لم يقوموا بذلك. بل ربما تنحرف عن مسارها الشرعي. فملاحظة تلك التغييرات 
والتطورات والتحولات في حركة الحياة ثم معالجتها فقهياًء مع الأخذ بنظر 
الاعتبار عاملى الزمان والمكان» وأساليب الاجتهاد الجديد. الى مستوى التغطية 
الشرعية لجميع حاجات الانسان الجديد ومجتمع الدولة الاسلامية المعاصرة. هو 
الحل الوحيد الذي ينادي به الفقهاء آنفسهم. وبذلك سیبقی الفقه تخصصاً علمياً. 
وموقفاً نظرياً. ومنهجاً في العملء وخطاباً شاملا ونظاماً یحکم الحياة. وتكون 
مهمة الفقيه في هذا المجال تطويع الحياة - بكل مجالاتها - للشريعة. ويؤكد أحد 
الفقهاء أن مهمة المجتهد الحقيقي في الوقت الحاضر إحداث تحؤل في واقع 
الاجتهاد والفقه» فى المسائل غير العباديةء أي الاجتماعية. بعد دراسة عناصر 
الاستنباط ومصادره من جديد. وبذلك «تتجلى شمولية الدين والفقه ومسسایرته 
لمظاهر الحياة المتطورة. ويجب أن نعرف اذا لم تستخدم أصول الاحكام 
والقوانين الكلية. في الاستنباط ومناطات الأحكام في المسائل غير العبادية. 
كالمسائل السياسية والاقتصادية والتجارية أو مسائل العلاقات الدولية ومسائل 
السلطة, فإنه لا يمكن حل كثير من المشاكل» وسيبقى الخلل والنقص 


واضحیره»". 


ومن جانب أخر, بات الانفتاح على المذاهب الاسلامية الاخرىء والانتفاع 
من تراثها ونتاجاتها العلمية في المجالات العملية. أمراً ضرورياً في حل كثير من 
دائرة الفقهاء المتخصصين في العلوم الاسلامية المقارنةء ليس في علم الفقه 
وحسب» بل في علوم القرأن وعلوم الحديث وعلم الاصول وغيرها, 


۲ -الحقوق الشرعية والموقف المالى: 


القضية الاخرى التى يتوقف الفقهاء عند واقعهاء قضية الحقوق الشرعية 
(الزكاة والخمس وغيرهما). وليس محور البحث هنا مسألة تشريع هذه الحقوق 
او مواردها او مستحقیهاء بل لمتولى عليها في عصر الغيبة. ویجہم الفقهاء على 
أن ولاية التصرّف في الحقوق الشرعية هي للحاكم الشرعى (الفقيه). ولكن.. أي 
فقيه ؟ كل الفقهاء. أم فقيه بعينه ؟. هذه هي نقطة التوقف. فالموقف الشرعي عند 
الإمام الخمينى والشهيد الصدر وغيرهما من الفقهاء المعاصرين يذهب ال أن 
الحقوق الشرعية كغيرها من الاموال العامة يعود أمرها الى منصب الحكومة 
الشرعية المتمثلة بولى الامر» أي الولي الفقيه الحاكم "". وهنا يخرج اولئك 
لفقهاء بتتيجة. وهي أن تنظيم حركة الحقوق الشرعية من الامة الى بيت المالء 
ومنه الى مستحقيها (الجباية والتصرف) أي بمعنى الولاية عليها وتوحيد الموقف 
لمالي عملياًء ينحصر في الولي الفقيه الذي ترتضيه الامة إماماً لها بطريقة من 
الطرق» كما هو الحاصل في الدولة الاسلامية في ايران *". 

۳ حركة التبليغ والارشاد الدينى -الاجتماعىي: 

يعتقد الفقهاء المتصدون بضرورة أن تكون قضية التبليغ والارشاد الديني 
المباشر للمجتمع لصيقة بالفقيه؛ لأنها تقع في دائرة مهامه الاساس. ويعتقد هؤلاء 
بوجود خلل واضح في هذا المجالء فمعظم علماء الدين - وخاصة اولئك الذين 


تقدموا فی مراحل الدراسة العليا - يرجحون الاستمرار في الدراسة والتدريس 


والتحقيق والبحث» على السفر خارج مدنهم أو بلدانهم للقيام بأعباء التبليغ 
والارشاد والدعوةء ولو لمدة محدودة. بل أن بعضهم 3 يقو م بهذا الدور حتی في 
منطقة اقامته ويعتبر العمل التبليغي مهمة خطباء المنبر وصغار العلماء 
ولايتناسب مع مقام عالم الدين الكبير أو الفقيه!ء الذي تنحصر مهمته - وفق هذا 
الرأي - بالدراسة والتدريس والتحقيق الفردي. حتى بات هذا الاتجاه عرفا لدى 
بعض علماء الدين. وبهذا الصدد يقول الامام الخامنئى فى معرض حديثه عن 
اصلاح الحوزة: «أعلمُ أن هناك أماكن وبلداناً كثيرة تحتاج الى مبلغين. ولكننا 
لانمتلك من المبلغين من هو أهل لذلك... من مختلف بلدان العالم يطلبون مبلغين. 
ولكننا لانمتلك!... بل يأتون من المدن الايرانية ويطلبون امام جمعة ولكننا 
لانمتلك! وهذا آمو عجيب!... هذه الحوزة / الجامعة العلمية الدينية / التي تحتوی 
على أعداد ضخمة. ألا تستطيع تأمين أئمة جمعة ؟!... فليعرض ا 
المرجعية والرئاسةء وينصرف عن التدريس» ويكتفي بحد من العلم والفضل... 
التبلیغ وظيفتنا الأولى» ". 


مهام المئقف المسلم 

المثقف الاسلامي - كما اتضح من مفهومه - هو رجل الميدان الذي يعيش 
المجتمع المسلم بكل تفاصيلهء واقعهء حاجاته» سلبياته. همومهء التحديات التى 
تواجهه على مختلف الصعد. والشبهات التي تسعى لحرفهء فيكتشفهاء ويتصدى 
لها. ويحاول معالجتها بالأساليب المشروعة البّاءة. التى تعتمد نظرية المفكر 
والمو قف الشرعى الذي بحل ذه ألْفْقيه. 

المدارس الغر بية. تحصر -عادة -أدوار المثقفين بما يلى: 
والثقافية. أي تسويغ واقع السلطة. 


عالم الاجتماع السیاسی 'سيمور مارتن ليبسٽ ب «نهاية الايديولو جية». حيث 
يرفض أية علاقة بين المعرفة العلمية المحايدة والانتماء الايديولوجى للمثقف. 


۳ الدور الانتقادي» وهو الدور الذى تعبر عنه الفئة المئقفة الانتقادية 
«(Intelligentsia)‏ و التي يقو ل عنها عالم الاجتماع الالماني کارل مانهایہ: 
«يجب عليها [ أي الانتلجنتسيا ] أن تبقى انتقادية لنفسها ولكل الجماعات 
الأخرى». 


ونری - من خلال ذلك - أن المثقف محصور بين خيارين: الانتماء» ويعني 
الانتماء للسلطة تحديداً والآيديولوجية التي تمثلهاء واللا انتماءء أي أن يكون 
المثقف اما علمياً أو انتقادياً. في حين أن هذه الخيارات غير مطروحة في الواقع 
الاسلامى. فالمقولات التغريبيةء من قبيل المشقف النقدي والفقافة الانتقادية. 
المثقف العلمي المثقفين المسلمين الى تبي بعض هذه المقولات» وراح يبحث - 
مثلاً عن دور انتقادي» فينتقد _ لمجرد النقد - كل ما وقع أمام عينيه: المجتمع. 
التراث, الرموز. المؤسسة الدينية. النظام الاسلامي؛ لكي يقال عنه أنه مشقف 
(انتلجنتسي) أو عير منتمء وأنه یمارس دوره الثقافي الحقيقي!. وأخذ أخرون 
يضعون التصنيفات والمصطلحات والمفاهيم الموجودة في الغرب ذاتهاء مثلا: 
السلطة الدينية. السلطة الأيديو لو جية. السلطة السياسية. السلطة الثقافية. السلاطة 
الاجتماعية. السلطة الاقتصادية... الخ ثم يحدد موقفه منها كما أفرزته 
آیدیولوجیات الغرب» ویعلن استقلاله عنها جمیعا. ویقوم بنقدها بالدوافع ذاتها 
وبالصيغ التی يشير اليها ريمون أرون". حين يحصر دور المثقف بثلاثة آنواع من 
لنقد: النقد المنهجي. والنقد الاخلاقيء والنقد الآيديولوجي والتاریخي '". 


«انتلحنتسيا» اسلامية 


ربما يعتقد بعضهم أن نقد المجتمعات المسلمة وواقعهاء من خلال تشكيل 
طبقة «انتلجنتسيا اسلامية» حقيقية. هي مهمة المثقف الاسلامي في هذه المرحلة. 
هدف نقل المجتمع الى واقع أفضل. أو -بكلمة أخرى - التصدي بكل عزم 
وتصميم الى كل المسائل المحرمة «أياً تكون العقبات المتزايدة تدريجياًء وأيا 
تكون المخاطر والصعاب»|. وحيال ذلك. تفر ض المقدمات الضرورية التالية 
نفسها على عملية النقد بمضمونها الاسلامي: 

- عدم تجاوز المجالات المقدسة عند النقد. ومراعاة ظرفي الزمان والمكان, 
والاطر الشرعية والاخلاقية. والمصلحة الاسلامية العليا؛ فالنقد يكون حراماً 
أحياناً واخرى واجباً أو مستحبأ. بهدف الامر بالمعروف والنهي عن المنكر. أي 
البناء والتغيير نحو الافضل. 

انسجام النقد والتقويم مع واقع المثقف» أي انه يبدا بميدائه الأول (النفس). 
ثم يتحرك فی حدود تخصصه وثقافته. 

- انتماء المثقف الاسلامي. فليس له خیار غير الاننماء النظري والسلوكي 

للاسلام وأحكامه وكيانه. وكيان الاسلام. وليس له خيار غير العضوية المرصوصة 
في مجتمع المسلمين. وبانتمائه هذا یکون مثقفاً عقائدياً. ولیس مجرد مثقف 
واقعي أو معرفي او عقلاني أو حر أو انتلجنتسي, أو أي تعبير مستورد آخر 
يحاول بعض المنفعلين والسطحيين فرضه على الواقع الاسلامي 

ومما سبق نخلص الى أن المثقف الاسلامي يمارس الدور الذي يحدده 
لتكليف الشرعي. أياً كان الظرف الموضوعي. فمثلاً: اذا كانت السلطة تمثل الواقع 
الاسلامي وتستند في شرعيتها الى الولاية الشرعية ٠للامة‏ فهو ينتمي اليها. وفي 
الوقت نفسه. يمارس دوراً علمياً في المجالات التي تتطلب ذلك. ويمارس أيضاً 
تكليفه في الامر بالمعروف والنهى عن المنكر. وهو دور النقد البتّاء والمحاسبة 


والنصيحةء مع الاخذ بنظر الاعتبار أن الانتماء - طبق المنهج الاسلامي - لا يلغى 
دور النقد والمحاسبة والنصيحة؛ إذ يمارسه المثقف مع مختلف اشكال السلطة. بل 
أن دور الفل والمحاأسية و اللصيحة هو حر ء من الانتماء. 


وبذلك تتلخص ادوار المغقف الاسلامى ومهامه فيما يلى: 


١‏ - على الصعيد الفردى: بناء النفس والعقل» روحياً وثقافياً وعلمياً 
وتحصينهما فى مواجهة كل التحدياث والمغريات والشبهات» ومحاسبتهما. وهذا 
الصعيد هو الميدان الأول للمثقف الاسلاميء وهو منطلقه فى العمل والحركة. 

۲ على الصعيد النظري: التخطيط والبرمجة والنقد والتسديد والمواجهة. 


٣‏ - على الصعيد العملي: تبني قضايا المجتمع في مختلف المجالات, 
وممارسة التوعيةء والسعي للتغيير والبناء. 
هذه الضعد الثلاثة لا ينفصل أحدها عن الآخرء من خلالهاء وهي بحاجة الى 
وقفة طويلة؛ لتقييم وبلورة موقع المثقف ألاسلامي ودوره ومهمته» وخاصة فضي 
المرحلة التى تشرّب فيها بعضهم المقولات المنهجية المتغربة بشان المسثقف 
وموقعه» وهي بعيدة كل البعد عن المنهج الاسلاميء وأفرزها واقع لا يمت الى 
الإسلام بصلة. 


التكامل بين الفقيه والمثقف 

الفقيه والمفكر والمثقف يستأثرون بالمواقع الفكرية والثقافية الاساسية في 
حركة الواقع الاجتماعي الاسلامي» فضلاً عن المواقع الاخرى التي يختص بها 
بعضهم. واذا وضعنا هذا الاستئثار الى جانب التمايز في الادوار والمواقع» فسنعي 
أن الهدف المتوخى تحقيقه من وراء حركة الفقيه والمفكر والمثقف» لا يمكن نيله 
بمعزل عن تعاضد تلك الأدوار والمواقع» الى حد التكامل. وإلا ستتعمق اشكالية 
الوعي في الواقع الاسلاميء وتتسع الفجوة بين اتجاهاته. 
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وطبيعى فان لهذا التعاضد مقدمات اساسية, تبدأً بالاذعان بضرورة التكامل. 
وتنتهي تبادل الفھہء وصولا الى التكامل. فالمثقف ۔ مثلاً - يكمل دور الفقيه في 
التع#ف على الموضوعات وتفصيلاتهاء والفقيه يكمل دور المثقف باعطائه الحكم 
الذي يحدد موقفه الشرعي من هذه الموضوعات. 


وقد جر ى الحديث فيما سبق عن حقيقة التمايز في اتجاهات الوعي والموقع 
بين الفقيه والمقكر والمثقف» الامر الدي يفرض ضرورة البحث عن حالة التكامل 
بينهما. على اعتبار ان عملية التكامل تضح حلا شاملا للاشكاليةء يتمتع ببعدين 
تکتيکي واسترا تيجي؛ لن التكامل لأ يلغي ضرورة وعي الفقيه بالحصر ووعي 
المغقف بالتراث من جهة, كما أن تحقق هذا الوعي لا يلغي ضرورة استمرار حالة 
التكامل من جهة اخرى. فالجهتان تؤكدان أن التخصص وطبيعة الاهتمامات التي 
يفر ضها هذا التخصص. يجعلان كلا من الفقيه والمفكر والمثقف غير قادر بمفرده 
على الغوص في مشكلات الانسان المعاصر على اختلاف موضوعاتها 
وتشعباتهاء ولا سيما مشكلته الاجتماعية. وما ترتب عليها من موضوعات 
جديدةء ثم وضح اجابات شرعية وفكرية وفلسفية اسلامية متکاملة لھا. كما أن 
مهام كبرى» كبناء الخطاب الاسلامي المعاصر بناءٌ رصيناً متكاملاً يستوعب الواقع 
وينطلق من الشريعة ويستند اليهاء ومواجهة الغزو الاستكباري الشامل الذي 
يستبطن موضوعات الفكر والثقافة والتعليم والفن والتكنولوجيا والمجتمع» وتلبية 
حاجات الانسان الجديد في هذه المجالات. ليس بمقدور موقع معين دون اخر 
تنفيذها. وبذلك نعي أن التكامل تفرضه النظرية» ويفرضه الواقع بمختلف حاجاته 
وتحدیاته. 
وهنا يبرز التساؤل التالي: ما هو شكل وطبيعة الاطار الذي يجمع الثلاثة في 
داخله؛ لتحقيق حالة التكامل فى اتجاهات الوعي ومستوياته وفي المواقع 
والأدوار» بعد تجاوز العقبات النفسية والعلمية والاجتماعية التي يمكن أن تبرز 
داخل هذا الاطار. بهدف وضع تلك الاجابات بصورتها لمتكاملة والأكثر قرباً من 
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الحقيقة والواقع + 


العلاج النظري للاشكالية ‏ كما يعتقد بعضهم - يكمن في اجتماع الفقه 
والفكر والثقافة في شخص واحد. أي يكون رهان العلا على الفقيه المفكر 
المثقف في آن واحد. أو أن يكون كما يعتقد آخرون - لكل من الفقيه والمفكر 
والمثقف ثقافة بالتخصص الاخر. أي المغقف بالتراث والمفكر بأدوات الاجتهاد 
والفقيه بقضايا العصر. وهذان الحلان - وإن كان في تحققهما شيء من الصعوبة - 
لأسباب يطول شرحها إلا أنهما يمثلان معاً نصف الحل» وليس الحل كله فيبقى 
أن ايجاد أطر التكامل ربما يكون العلاج الاستراتيجى الاكثر التصاقاً بالواقع. 


ديهي أن الطموح يتمثل في اجتماع الثلاثة في إطار واحد يحمل عنواناً 
محددا ویستبطن مشروعا وبرنامجاً وهیکلا للعمل» ومحکوما بأجواء الحوار 
العلمی الحر والرصين. الذي يستوعب جميع جوانب القضية الوأحدةء ویحدد لکل 
منھم حقوفه ووأحباته ومحالات حر که بالصورة التي تحفل انجاح المشروع. 


وينبغى الالتفات هناء الى أن التكامل لا يشتمل على بعض المواقع الخاصة. 
کالموقع القيادي (لولى الامر) وموقع اصدار الفتوى والحكم الشرعي» وموقع 
لقضاء. فهذه المواقع خاصة بالفقيه؛ انطلاقا من جعل النص الشرعي الذي وضع 
لعلماء في موقع «امناء الرسل» و «الحكام على الناس» و «الحجج على اناس» 
و«مراجع اجم الشريعة». وكذلك من منطلق احترام التخصصات. وهو المبدأً نفسه 
الذي يكفل للمثقف الاسلامى دوره المنشود. 

وخارج اطار التخصصات والمواقع الخاصة. فإن الشلاثة يشتركون - في 
علاقتهم بالمعرفة والثقافة - بمفهوم كون المعرفة هي سبيل الوصول الى الحقيقة 
وسائل حرة واعية. أي أن المعرفة هى مصدر ادراك الحقيقة. وليست المصالح 
الخاصة: المهنية والفئوية والشخصية. من خلال عدم اخضاع المعرفة والشقافة 
لضغوط هذه المصالح. وهذه الحالة لا تسلب المبادرة من أحد ولا تختزل أحداً 
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في بعد واحد. فتكون العلاقة المتبادلة علاقة تشاور ومسؤوليةء وليست مجرد 
علاقة وظيفية. فالمثقف المتخصص فى حقل علمي معين» هو مستشار للمفكر 
والفقيه اللذين يستعينان به مجالات الفكر المعاصر وعلم الكلام الجديد والفكر 
المقارن. وحيال تطورات العصر والموضوعات الجديدة يأتي دور المفكر 
للت سيس للنظريات اللازمة. فان كان المفكر هو الفقيه نفسهء فانه سيكون قد 
حدد الموقف الشرعي لتلك النظرية. وإن لم يكن فقيهاء لزم الاستعانة بالفقيه 
لتحديد هذا الموقف. بمقدار معرفة الفقيه بموضوع النظرية؛ إذ يتطلب ذلك من 
المفكر والمثقف وضع الفقيه - دائماً - في صورة كل «الحوادث الواقعة» ( 
و «الموضوعات الجديدة». وربما تتعلق هذه الموضوعات بعلوم مختلفة 
كالاجتماع والسياسة والاقتصاد والطب والكيمياء والفلك. فإن كان الموضوع 
طبِيّاًء كان الطبيب هو المستشارء وإن كان اجتماعياًء فعالم الاجتماع هو 
المستشار... الخ. ا 

هذا الاطار التكاملى سيمنع كثيراً من الحالات السلبية. كالاسترسال - مثلاً - 
في افتراض الموضوعات الجديدة, تبعاً لنطورات العصر على اعتبار انها «مسائل 
مستنحدثة»» حتى الوصول الى موضوعات خيالية لا يقبلها العقل ولا العلوء 
التجريبية. وبذلك يكون هناك افراط وتفريط, أي افراط في معالجة الموضوعات 


الجديد: الحقيقية من جانب» وتفريط فى افتراض موضوعات جديدة بعيدة عن 
الواقع - فى الحال الحاضر على الأقل _ 
تجربة التكامل من خلال نموذج الدولة الاسلامية الحديثة 

تجاوز النماذج التي استحدثتها الدولة الاسلامية الحديثة. خلال البحث عن 
اطر جديدة للتكامل» يعد تجاوزاً للواقع؛ فتجربة الجمهورية الاسلامية في ايران. 


على صعيد ادارة الدولة. آفرزت صوراً أصيلة وعصر ية للشورىء وفي جميع 
مجالات الحياةء فهناك مجالس شورى فقهية. فكرية. ثقافية. أكاديمية. اجتماعية. 
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أمنية سياسيةء اقتصادية... الخ يطرح فيها الفقيه والمفكر والمثقف الموضوعات 
على طاولة البحث والحوار. ويتداولونها بروح حرة منفتحة على الآخرين وعلى 
الواقع؛ للخروج بأفضل النتائج. وهذا الاسلوب - في الواقع أنستجته مدرسة 
الامام الخمينى التي تعد مدرسة المثقفين المتفقهين. والفقهاء المشقفين. الذين 
يمتلكون أدوات الاجتهاد بأرفع مستوياته العلميةء ويتمتعون - في الوقت نفسه - 
بوعي ثاقب ودقيق للعصر, أمثال: الشيخ مسرتضى المطهري والدكتور مفتح 
والدكتور بهشتي والامام الخامنئي والشيخ رفسنجاني والدكتورخاتمى وغيرهم. 

وقد بدأت الدولة الاسلامية مشروعهاء على صعيد تكامل اتجاهات الوعي 
لدى الفقيه والمفكر والمثقف وتنسيق الادوارء بمشروع «وحدة الحوزة والجامعة» 
الذي طرحه الامام الخميني» ثم تحول الى برنامج عمل بتأسيس «مكتب التنسيق 
بين الحوزة والجامعة». ثم تشكيل مجلس المناهج الجامعية.ء وإيجاد مندوبين 
للامام في الجامعات» أعضاؤها من الفقهاء وعلماء الدين. وهذا العمل الرائشد لم 
يسبق الامام الخميني أحد فيه عدا من بعض التجارب الفردية الاخرى في 
لساحتين الايرائية والعراقية, كتجربتي الشيخ محمد رضا المظفر والسيد محمد 
باقر الصدرء اللذين يعذان مؤسسي مدرسة الفقهاء المثقفين والمثقفين المتفقهين 
في العراق. وانبثاق مشروع وحدة الحوزة والجامعة لا يعني الغاء الاشكالية على 
هذا الصعيد» وخاصة فى بعديها الاجتماعي والتخصصي» فهي لا تزال قائمة 
نسب معينة في الجامعة (الصرح الاكاديمي). والحوزة العلمية (الصرح الشرعي). 
والجامعة (الصرح الاكاديمي). والحوزة العلمية (الصرح الشرعي)ء وكذلك في 
المؤسسات الصحافية والثقافية والفكرية؛ فمعالجة هذه الاشكالية يحتاج جهودا 
اضافية ولا سيما في الأبعاد النفسية والاعلامية والاجتماعية. 


أما فى داخل المواقع الرسمية. فلا وجود للاشكالية والأزمة على مستوى 
العلاقة التكاملية بين الفقيه والمفكر والمثقف. كما لا وجود لها في حركة الواقع 
على مستوى هؤلاء الثلاثة من جهة والسلطة من جهة أاخرى. اي بين الفقيه 
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والسلطة. المفكر والسلطة. والمثقف والسلطة؛ لأن الضرورات الموضوعية 
والانظمة والقوانين في الجمهورية الاسلامية. تفرض أن تكون السلطة الحاكمة 
هي سلطة الفقهاء والمفكرين والمثقفين وليست سلطة السياسيين وحسب. أي أن 
لعلاقة التكاملية بين الفقيه والمفكر والمثقف تحوؤلت فى المواقع الرسمية من 
شعار وطموح» الى واقع اتخذ طابعاً مؤسساتياً. فمثلاً مجمع تشخيص مصلحة 
النظام» وهو أعلى مجلس استشاري يساعد ولى الأمر على اتخاذ القرارات 
الحاسمة في حدود صلاحياته» يضم في عضو يته أ كبر قادة الدولة وكوادرهاء وهم 
نخبة من الفقهاء والمفكرين والمثقفين والمتخصصين.وكذا الحال مح والمجلس 
الاعلى للأمن الوطني (القومي) الذي يضم أيضاً نخبة شبيهة. وكذا مجلس 
الشورى الاسلامي. والمجلس الاعلى للثورة الفقافية. الذي يضم النخبة العلمية 
والفكرية والثقافية في البلا وغيرها من المجالس والمجامع العلمية والاقتصادية 
والادارية والثقافية العليا في الدولة التي تضم نخباً شبيهة. 


وقد يترأس المجالس هذه فقيه أو مفكر أو مقف أو متخصص. دون أن 
تختص بواحد دون آخر, أو تلغي أحداً أو تختزله لصالح أخر. وهي جميعاً مراکز 
لأعلى قرار في الدولة. فنفهم من خلال ذلك أن الدولة الاسلامية تجمع كل 
اتجاهات الوعي وكل الايدي في مسار واحد وتعطي لتعاضدها وتكاملها شكال 
مۇسساتية. 

هذه التجربة يمكن أن تكون نموذجاً تحتذي به المواقع الاخرى خارج 
الدولة. والمواقع المماثلة في خارج الجمهورية الاسلامية. 
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موامش الفصل الرابع 

.ء٩٩ نهج البلاغة» تحقيق: صبحى الصالح» ص‎ )١( 

(۲) انظر: محمد اركون» ازمة المثقف (محاضرة مترجمة)» مجلة المستقبل العربى» العدد 
64 ض۱1 

(۳) انظر: السيد محمد حسين فضل الله الفقيه والمثقف. مجلة المنطلی» العدد ۹۹ ۸- 
۹ه ص ا 

AAA ۲ من رسالة الامام الخمينى الى علماء الاسلام والحوزات العلمية. فی‎ )٤( 

(ه) من محاضرة الامام الخامنئي حول اصلاح الحوزة العلمية» فی ۱۵ شعبان ٠٤١١‏ ه 

(1) المصدر السابق. ٠‏ 

(۷) من رسالة الامام الخمینی الى علماء الاسلا» ۲/۲۲ / .۱۹۸٩۹‏ 

(۸) الشيخ محمد ابراهيم الجناتى» دور الزمان والمكان فى الاجتهاد ق ۲» مجلة 
التو حيد العدد ۷۳ تشرين الثانى ٤‏ ص ۱۳. 

(۹) يبحث علماء اصول الفقه هذا الموضرع فى إطار قاعدة القيرد» انظر: الشهيد محمد 
باقر الصدر» دروس فى علم الاصول» ج ۳ ص .۲۵١ ۲٤٤‏ 

)٠١(‏ الشيخ محمد ابراهيم الجناتى» دور الزمان والمكان فی الاجتهادء ق »١‏ مجلة 
التو حید» العدد ۷۲ آب ٤۱۹۹ء‏ ص ٠.01‏ 

)١١(‏ انظر: الفصل الاول من الكتاب (التجديد فى الفكر الاسلامي). 

)1۲( الشيخ محمد ابراهیم الجثاتى» دور الزمان وألمكان فى الاحتهاد. ق ۲» مجلة 
لتوحید, العدد ۷۳ تشرین الثانی ۰۱۹۹٤‏ ص ۱١‏ -۴۱. 

)٠۴(‏ انظر: الفصل الاول (التجديد فى الفكر الاسلامي). 

٦٤ انظر: عبد الجبار الرفاعى» الاسلاميون والثقافة التراثية» مجلة التوحيد العدد‎ )٠٤( 


آذار - نیسان ۱۹۹۳ء ص .۱۲٤‏ 
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(۱۵) رواه الامام الصادق عن آبائه (ع) عن رسول الله (ص). ابن شعبة الحرانى» تحف 
العقول عن آل الرسول» ص ۹". 

.!٠١ تحف العقول» ص‎ )۱١( 

(۱۷) رواه الامام الکاظم عن آبائه (ع) عن رسول الله (ص)» الآمديء غرر الحکم» ص ۲۸. 

(۱۸) من مذكرات الشيخ الهاشمى الرفسنجانى حول احدی فترات الاعتقال فی سجون 
الشاه السابقء وكان معه في السجن قادة منظمة مجاهدي خلق وكوادرهاء وهم الذين يعنيهم 
فى كلامه. من كتاب «بعشت انقلاب» باللغة الفارسية. 

۰( اصول الکافی» ج ١‏ ص .٤٤‏ 

۲۳ ص‎ »٦٤ انظر: الرفاعى» الاسلاميون والثقافة التراثية» مجلة التوحيد العدد‎ )١( 
(مصدر سابق),‎ ۲ 
ايلول - تشرين‎ ٩۷ انظر: خالد توفيق» المعرفة بالتراث» مجلة التوحيد» العدد‎ )۳۱( 
.۱۵١۵ الاول ۱۹۹۳ ص‎ 

(۲۲) العلامة المجلسىء» البحارء ج ١۷ص‏ ۷؛". 

a. .۲١٤ ص‎ ١ المصدرالسابقء ج‎ )۲۳( 

)۲٤(‏ المناهج التى وضعها الدكتور عبد الهادي الفضلى لجامعة العلوم الاسلامية بلندن. 
فى علوم المنطق والرجال والحديث وتاريخ التشريع الاسلامى واصول البحث و الكلام 
رغيرهاء والمناهج التي وضعها الشيخ جعفر السبحاني للتدريس في الحوزة العلمية بقم» فى 
مختلف العلوم الاسلاميةء لعلها من أفضل ما صدر خلال الأعوام الاخير: )1۹41 - ۱۹4۸ م( 
فى هذا المجال» على مستوى المنهج والاسلوب واللغة العلمية الحديثةء السهلة الممتنعة 
بالصورة التي تتيح لكل مثقف اسلامي أن يطالعها ويدرسهاء وينتفع بهاء دون الحاجة الى 
التفرغ للدراسة فی المعاهد الديثية على يد أساثذة متخصصين. 

(۲۵( من رسالة الامام الخميني الى علماء الاسلام» AAA T/T‏ 


۲77( الشيخ محمل ابراهیم الجناتى» دور الزمان والمکان فی الاجتهاد (ف ۲)» مجلة 
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التو حيد. العدد ۷۲ ص ۲١‏ (مصدر سابق). وانظر: للشيخ الجناتى أيضاًء الاجتهاد فى الشريعة 
لاسلامية وعصر الاستخدام الشامل» مجلة التوحید, العدد ۷٩‏ حزیران ۱۹۹۵ ءم. 

(۲۷) أشار الامام الخميني الى هذا الموقف فى العديد من مؤلفاته وخطبه ورسائله» كما 
فی کتاب «الحكومة الاسلامية»» موضوع الاحكام المالية» ص ۲۹ - ۳١‏ وكتاب «البيع»» 
موضوع الخمس» ج ۲. وأشار اليها الشهيد الصدر فى مؤلفاته» ولا سيما «اقتصادناء و «الاسلام 
بقود الحياة»» فی اليحشين الثاني والثالث حول اقتصاد المجتمع لاسلامی, وسحث هذا 
الموضوع بكثير من التفصيل الشيخ المنتظري في موسوعته الفقهية «دراسات فى ولاية الفقيه 
وفقه الدولة الأسلامية). 

انظر فی هذا المجال أبضاً دراسة للشيخ محمد على التسخيري تحت عنوان «الولاية 
على الحقوق الشرعية»» مجلة التوحيد العدد ٠1۳‏ كانون الثانی شباط ۰۱۹۹۳ ص ۸۷ ۔ ٩٦‏ 

(۲۸) على الرغم من مرور سنوات طويلة على قيام الدولة الاسلامية الايرانية» الا أن 
الموقف المالى» فيما يرتبط بالحقوق الشرعيةء كالخمس والزكاة وغيرهماء لم يتوخد فيها 
حتى الآن. 

(۲۹) من محاضرة الامام الخامنئى حول أصلاح الحوزة العلمية» فی ۱۵ شعبان 
إإعأه. 

(۳۰) للمزید انظر: مجلة المنطلق» العدد ۹٩‏ الخاص بمحور الثقافة والمثقف» ۸-۔ ۹/ 
۳ه 

)۳۱( آی ما بستحل من أحداث وموضوعات فی مختلف محالات الحباةء والعسارة 
مستلة من حديث الامام المهدي(ع): «وأما الحوادث الراقعةء فارجعوا فيها الى رواة حدينا». 
ی أن الفقهاء يجب أن تكون لهم معرفة بكل هذه الحوادث والموضوعات وتفصيلاتهاء 
ليكشفوا عن موقف الشريعة حيالها. 
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الفصل الحامس 


الأد بب الأسلامى بين الانتماء والانفتاح 


أين تكمن اشكالية الأدب الاسلامي ؟ في انتاجه في انتماثه أو في انفتاحه آم 
في اصل التسمية ؟.. أن تحديد مكمن الاشكالية. سيضعنا على بداية الطريق 
ويوضح أتجاه الموضوع. 

الحقيقة أن أصل الاشكالية ليس في الانتماء أو الائفتاح نفسيهماء إذ ليس 
هناك تقاطع بين انتماء الأديب الاسلامي وانفتاحه» بل تكمن الاشكالية فى 


لتى يتبناها (الآيديولوجية الاسلامية). وانفتاحه على الآخر؛ لأن الانغتاح فى 


أطره المتوازنة لا يلغى الانتماء. 
تحديد المماهيم 


حيال اصطلاع «الاديب الاسلامي»» تقفز الى الاذهان الثنائية القديمة: ديب 


بالاسم» و «الاسلامى» الذي يتبنى الاسلام مشروعاً لقيادة الحياة» وهو جدل 
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اختلافاً مفهومياً واضحاً. ولكن نترك الخوض فيه هنا. ولقيد «الاسلامي» الى 
جانب «الأديب» دلالات عقيدية وفكرية. ف «الاسلامي» اطار يحدد اتجاه 
الاديب ورؤيته للحياة والكون» ويضع لانتاجه الاأدبى اسسا وقواعد مضمونية 
وشكلية نابعة من أصل العقيدة الاسلامية. 

أما المعني بالانفتاح والانتماء. فهو الاديب الاسلامي؛ وليس الأدب 
الاسلامي» لأن الادب الاسلامي هو المدرسة وهو الاتماء. ويبقى على الأديب 
أن يحدد موقفه من هذا الانتماء. وموقفه من المدارس الاخرى. وتبقى جدلية 
المعيار في تحديد الانتماء. أي من ينتمى الى من؛ الأديب الى الأدب آم الأدب 
الى الأديب. 


في المداس الادبية الاخرىء فإن المدرسة تنتمي الى مؤسسها وصانعها 
الاديب» ثم ينتمي الاتباع الادباء الى المدرسة. ولكن في المدرسة الاسلامية. 
النظرية لا يصنعها الأديب وحده؛ لأن فيها أبعادأ واسعة - عقائدية وشرعية 
وفكرية وفنية - لا يدخل كثير منها في اختصاص الأديب. فالنظرية الادبية 
الاسلامية يتظافر على تأسيسها وتحديد معالمها ومساراتها المختلفة كل من 
القيه والمفكر والاديب معاً. وفي النتيجة يكون الأدب الاسلامي هو معيار 
الانتماء والالتزامء وليس الاديب, فاذا التزم الاخير في ائتاجه الادبي - وليس فى 
التزامه النظري والسلوكي العام - بنظرية الادب الاسلاميء» فإنه يكون أديباً 
اسلاميا. 


وهنا تطرح التصورات التالية حول ماهية الأدب الاسلامی: 
ان یکون منتحد اسلامياً (الأديب). 


- يحتوي على تعبيرات ومظاهر اسلامية. أو تعابیر ومظاهر تتوافق مع 
التصور الاسلامی (الشكل). 
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يكون ذا مضامين اسلامية أو مضامين تلتقي بالتصور الاسلامي (المحتوى). 
یخدھ أهدافاً اسلامية (التأثير). 


معظم أصحاب الاختصاص يذهبون الى أن الاساس الرابع هو الاهم» مع 
الالتزام بالأساسين الثاني والتالث دون الأو ل. وهنا يعني الادب الاسلامى. 
الاسلوب الادبي - الفني الذي يعبر من خلاله عن الأهداف الاسلامية. ويىۇدي 
دوره المطلوب في إطار عملية لتا ثير على العقول والضمائر والمشاعر. 


ولعل جزءً من هذا يعني أن الانتساب الديني للأديب لا أثر له هناء فقد 
بكون الاديب غير مسلم. ولكن له نتاجات أدبية إسلامياًء کجورج جرداق 
وبولس سلامة وعبد المسيح الانطاكي» فهؤلاء نصارى» ولكن بعض نتاجاتهم 
نمثل أدباً اسلامياً يخضع للاسس والمعايير الدينية من حيث الشكل والمضمون 
والتأثير. وعلى العكس من ذلك حينما يصدر عن الاديب - حتى ذلك المنتمى 
تتماءً عقائدياً متكاملاً الى الاسلام - أدب لا يخضعم للشروط الشرعية والعقائدية. 
فذلك أدب غير اسلامي. 


و «الانتماء» المراد به هناء تبنى الاديب للاسلام نهجأً يقود الحياةء ولا 


وتبني الاديب نظرية الادب الاسلامي بصيغها العقائدية والشرعية, ثانياً. ويظهر 
هنا لونان من الانتماء يكمل احدهما الآخر: 


الأول: انتماء الأديب نفسه. 

الثانى: انتماء الناتج الاأدبى. 

وهنا نعود الى القول أن ملاك التصنيف الى دب اسلامي او غير اسلامي ليس 
شخص الأديب. إنما النتاج الأدبي نفسه. فيكون المراد بالائتماء هو الثاني مع 
أخذ الأول بنظر الاعتبار» لمدخليته النفسية في تقبل المتلقي للنتاج الأدبي. 
ولاسيما فى مجال التأثير وتحقيق الأهداف. 
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أما علاقة الاتتماء ب «الالتزام» والفرق بينهماء فالمرجح اتهما وجهان لعملة 
واحدة. فلا فارق بينهما فى الجانب الاصطلاحي» ولكن من الناحية المفهومية. قد 
يقول بحضهم أن الانتماء بعنی انعماء الاديب للنظرية الاسلامية بالكامل. وأنه 
أصبح جزءأً منهاء في حين أن الالتزام قد يعني التزام الأديب بالنظرية؛ لظرف 
معین»؛ دون ان ينتمي اليها ويندك بها. وهذا القول على ما بطرح من تفصيلات. 
لايعطى خصوصية للانتماء على حساب الالتزام. 


الادب..لمن ؟ 

المقدمة الاخرى التي توصل بهذه الاشكالية. الوقوف على قضية الأدب. ولا 
:رید هنا تکرار المقولات والتساؤلات التي بقیت محل حوار ونقاش بین مختلف 
الاتجاهات؛ لمن الأدب أو الفن ؟ للانسان. للحياة, للأدب أو الفن. أم لشيء 
آخر؟. فهذه التساؤلات أشبعت بحا وأجاب عنها كل اتجاه - بما فيها النظرية 
الاسلامية على وفق تصوره للحياة. ولكن نشير الى بعض الملاحظات التي تقف 
على هامش هذه الاشكالية. ۰ 

قضية الأدب - عموماً - جزء من قضية الشقافة (بمعناها الواسع).. ثقافة 
مجتمع ما؛ إذ أن محتوى الأدب وشكله تفرضانه البيئة الثقافية للمجتمع -عادة-. 
أي أنه نابع من ثقافة المجتمع وبيئة الأديب» وبالنتيجة يدخل في المضمون 
الثقافي. 

رعم هذاء فان بعض المدارس الوضعية الادبية تعد الأدب كما يذهب زكريا 
ابراهيم - مجرد مهارة فنية في تصوير الجمال وإرضاء الحس الباطني لدى 
الانسان. دون وجود هدف معين أو منفعة اخرى. سوى المتعة الجمالية (. أي 
آنه «صياغة فنية لتجربة بشرية» ". وبهذا فهي تنظر للأدب كقضية وجدانية 
صرفة لامدخلية للانتماء الفكري فيها. وهذا ما يدفع للحديث عن مفهوم الادب 
المنتي والادب المؤدلح والادب المستقل والئقافة المستقلة. 
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معظم الاتجاهات النقدية تشكل في امكانية وجود أدب مستقل.. أدب محض 
يعمل للأدب فقط, باعتباره مجرد ابداع, ولحظة وحى مجردة وتجربة وجدانية 
صرفة خالية من أي موقف فكريء آي أنه تداع ذهني ونفسي ذاتي لايتدخل فيه 
أي عنصر خارجي» وخاصة الآيديولوجيا!. قد تكون هناك اتجاهات تجعل 
الدب قضية مستقلة وحرة للغاية بعيداً عن أي التزام أو انتماء» وتطلق على نفسها 
مدرسة الادب للأدب أ و الفن للفن. بيد اأً ن المنسوبين لهذه المدرسة هم ملتزمون 


ومنتمون أيضاً. منتمون لمدرستهم» التي تشکل - هى الاخرى -تصوراً معيناً 
للحياة وبالتالي فهي قريبة للايديولوجيا. 


وربما يعتبر بعضهم أن العمل الادبي لا علاقة له بسلوك الانسان الأدبي 
وأيديولوجيته؛ لأن السلوك والآيديولوجيا عمليتان خاضعتان لحسابات كامنة 
في شعو ر الانسان؛ آي خار ج تداعا ته الذهنية ولحظات انفعالاته النفسية. 
وبالتالي يكون السلوك الخارجي للانسان (فكره وعمله) خاضعاً لمنطق الحظر 
والمنع آبديولوجياً أما الائتاج الادبي فهو لحظة انفعال نفسي لا علاقة لها بأي 
منطق خارجهاء وبالتالي فهي لا تخضع لذلك المنطق. وهذا خلاف ما أثبتته 
حقائق الادب والانسان. فكل الادباء ملتزمون ومنتمون» ولا وجود لأديب عير 
منتم وغير ملتزم؛ حتى في المفهوم غير الاسلامي للانتماء والالتزام. 
فالروائي‌الامريكي نورمان مالر يعرف الالتزام بانه «بمثابة طوق النجاة فى 
خضم القيم المتصادمة في عالم اليوم.. صداماً أفضى الى الفوضى» ". فالالتزام - 
حسب مالر - هو الارتباط بشىء أخر خارج الذات والعمل في إطار ضوابطه. 
لتجنب العبث والفوضى. فعدم الالتزام والانتماء يعنى الفوضى والعبث. بل أن 
العہث تحول أ ضا الى مدرسة أدبية شهيرة. 

وإذا كان الأدب جزءاً من قضية الثقافة كما تقدم -فهل هناك ثقافة لامنتمية 
أو فكر لا منتم أو تيار اجتماعي لا منتم ؟ الواقع أن الثقافة اللامنتمية خرافة؛ لانها 
هي الانتماء.. الانتماء لمجتمع.. لتيار اجتماعي. وإذا صح وجود ثقافة غير منتمية. 
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صح أيضاً وجود أدب غير منتم.. غير مؤدلج» وعلوم انسانية واجتماعية لا 
مؤدلجة. وفن لا مؤدلج, وصولاً الى الرياضة والموسيقى!. ومهما كان الاديب 
متمرداً على ثقافة مجتمعه أو بيئته الخاصة. أو كان منتمياً اليها. فان هذه الثقافة 
تلقي بظلالها عليه فيكون نتاجالاديب متأثراً سلباً أو ايجاباً بهذه الثقافة. 


حتى طبقة «الانتلجنتسيا» التي تحاول أن تطرح نفسها طبقة غير منتمية. 
وإنها تنكون من أفراد غير منتمين. فهي منتمية أيضاًء منتمية للائتلجنتسيا نفسها 
التي تحوّلت بدورها الى تيار فكري واجتماعي» قاعدته النقد..النقد من أجل 
النقد؛ بهدف التغيير وايجاد التحول فى المجتمع. وعلى العموم فإن التصور 
الاسلامي وحقائق النظام الاجتماعى الاسلامى يحولان دون تشكيل طبقة 
«انتلجنتسيا اسلامية». بينهم أدباء اسلاميون انتلجنتسيون؛ لأن المثقف الاسلامى 
منتم وعضوي ويهدف الى التغيير والبناء في إطار التصور الاسلامي» ولا يهدف 
الى النقد المجرد. بعيداً عن أي انتماء بمعناه العاء والخاص. 


علاقة الأدب بالعقيدة 


فى المدرسة الاسلامية لا معنى لاستقلال انقافة والأدب والفن عن العقيدة. 
فالعقید: الأسلامية هي المنطلق. ٠‏ وهي الى تحدد للمثقف والفنأان والاديب 
أھدافھہ المراد تحقيقها من الانسان, . الخليفة من خلال وجوده على الارض. 
والمتمل في معرفة الله في الدعوة لله ولدين الله ثم لتعبيد الانسان لله تعالى. 
فكيف يمكن للمسلم العقائدي في فكره وسلوكه. أن يكون غير عقائدي فى 
نتائجه. مهما كان نوع هذا النتاج» فنيا أو ادبا او ثقافيا ؟ 


والمنهج الاسلامي في النقد الأدبي يُخضع - هو الآخر - المادة الادبية 
لحسابات الدلالة والمضمون» وليس للجانب الفنى الذي يعنى بدراسة النص 
وصوره ودلالالة الفنية دراسة علمية محضة وحسب» فحين يخضع النص للمعيار 
العقائدي في الدلالة والمضمون, فان النقد الأدبي يكون آنذاك عقائدياً أيضاً. 
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نستخلص من ذلك أن الأدب لا يقف على الحياد بين الدين واللادين. بل 
يفرض التصور الاسلامى أن یكون الأدب الاسلامي خاضعاً له شکلاً ومضموناً 
وهدفاً الى الحد الذي يتحول فيه الأدب الاسلامي الى وسيلة لتحقيق هدف 
بلتقي مع الدين. وككل القضايا التي للدين رأي فيها. فإن الدين يتدخل في 
مضمون الانتاج الادبی وشکله وتأثیراته. ولا بترك للأديب حرية التعبير المطلق 
عن كوامنه النفسيةء لأن الانسان مسؤول عن استخدام حواسه إن السمع والبصر 
والفؤاد كل اولئك كان عنه مسؤولاً» “ وأنه سيحاسب عليها: (وقفوهم انه 
مسؤولون4 ”". ويكون لكل كلمة مدخلية في احتساب الثواب والعقاب. فهل 
يستثنى الفنان والشاعر والاديب من ذلك بحجة أن ما بقوله صادر من لحظة 
انفعال وجدانية. وأنها مجر د تعبيرات وصور جمالية فنية. آي مجرد تعبیرات 
هدفها التصوير الفنى وحسب. فلا تدخل أنذاك - في إطار المنع والحظر 
لشرعي والعقيدي ؟ . 


الأدب الاسلامى والانسان 

اذا وقفنا على حقيقة أهداف الاسلام. وتحديداً بعدها الائسانى» فسنرى أنها 
تتلخص في تنظيم حياة الانسان من خلال شر يعة وقانون. يحصل من خلالهما 
على سعادة الدنيا والآخرة. وفي إطار البعد الانسائي» فبما أن الاسلام يدعو للحق 
الصادقة. فان أي تناج آدبی يدعو لهذه المضامين فهو يصب في الهدف الاسلامي 
نقنسةك» مح مراعاة الاساليب والتعبيرات. وكل ما يخدم فقضايا الانسان الحقة 
وألالسانية. > فهو دب ملتزم ویلتقی ‌ الاسلام بل بعتبر د الاما الخامنئي أدبا 
وفنا دينياً > اذ یقول: « کل فن يتبنى انسانية الانسان ومثله التي ق ها اللہ سپحانه 
وتمالی فهو فن ديني. حتی لو آن سبدعید یسوا ملین ولیسوا ماتزمین 
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قطب -يعدّون كثيراً من نتاجات أدباء غير مسلمين أدبا يخضع للنظرية الاسلامية 
في الأدب . وهو أمر واقعي. 

ان مدرسة الأدب الاسلامي هي مدرسة «الانسان». ولكنه ليس مطلق 
الانسان. إنه الانسان الذي يلتقي بمثل السماء الانسان الالهي وليس الأرضى 
وحسب . وبکلمة اخری: ان الأدب الاسلامي لا يغرق في هموم الانسان 
ومعاناته ويؤكد انسانيته الارضية وحسب» بل أنه یهدف الى منح اسان انسانيته 
السماوية. أي الشخصية الربانية للانسان. ففي الأدب الاسلاميء ارتباط دائم بين 
الارضي والسماوي.. سریان دائ صعوداً ونزولا. 

ومن منطلق عالمية العقيدة الاسلامية والخطاب الاسلامي والاهداف 
الاسلامية. فان الادب الاسلامي هو - بالضرورة - أدب عالمي وانسانيء ليس 
محلياً أو قومياً. فهو يُنصِف صنفي الناس على كل الكرة الارضية مسلمين وغير 
مسلمين. ويدافع عن قضاياهم الحقة, فالناس «صتفان: إما أخ لك في الدين. أو 
نظير لك في الخلق» ”. كما يقول الامام علي (ع). 

من هناء فإن تعبيرات مثل: الادب الموجّه. الأدب الهادف. الأدب الانساني. 

لادب الملتزم. كلها تحكي عن مضمون واحد يصب في خدمة الانسان.. الخليفة 
وقضاياه» وبالتالى تخدم الهدف الديني. 


الانفتاح على مدارس الأدب العالمي 

الحديث عن الأدب الاسلامي لیس حدیثاً عن مدرسة أدبية محضة. أو 
مدرسة أدبية وضعية مؤدلجة. في مقابل المدارس الادبية المعروفة عالمياً. 
كالكلاسيكية والرومانسية والواقعية والوجودية والاشتراكية وغيرهاء فالأدب 
الاسلامي ليس مجرد مدرسة أدبيةء بل هو تعبير عن التصور الاسلامي الكوني 
للأدب. من هنا خضع الأديب الاسلامي لجملة من الضوابط العقيدية والشرعية 
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التي أفرزها ذلك التصورء ولا سيما اذا أراد الأديب التحرك في مساحات أوسع 
وتوظيف آدوات وآليات أدبية جديدة, أو بتعبير آخر الانفتاح عليها. 


ان المراد ب «الانفتاح». هو عملية انفتاح الاديب الاسلامي على المدارس 
الادبية الاخرى» أي استثمارها والاستفادة من أساليبها الممضمرنية والشكلية 
وطرقها في التاثيرء وهو انفتاح نسبي وليس مطلق. أي انفتاح خاضع لمعايير 
وضوابط محددة؛ فالمطلق يعني أن الاديب لا يلتزم بأية محددات وخصوصيات 
لنتاجه الادبي» يمليها التصور الاسلامي. وتفرض هذه النسبية وجود مساحة أو 
بينية معينة تصل انتماء الاديب بائفتاحهء وتقرن الانفتاع بالائتماء. 
من جانب» وتحسین نوعه من جانب اخر. وحين يتجه الاديب نحو الانفتاح» فإن 
أول مقدمة تواجهه تتمثل في فهم التيارات والمدارس الادبية الاخرىء» فهماً دقيقاً 
وواعياً ومعيارياً؛ يعي ا يأخذ وما برید. 

فالمدرسة الكلاسيكية - مثلا - فيها مجالات مضمونية واسعة يستشثمرها 
الاديب الاسلامى. وكذلك حيز محدود من المدرسة الرومانسية. التى تجنح فى 
خيالها وتبالغ في العواطف الى حد تسويغ كل الصور العاطفية المثيرة. 
وهناك المدرسة الواقعية, التى لا ترى أن شىء آخر غير الواقع والحدث, 
كالمبادىء والقوانين. وفي الوقت نفسه ترى أن ذلك الواقع هو واقع شرير في 
حقيقته. وأيضاً المدرسة الرمزيةء التي تتميز بغموض المعاني والدلالات وغموض 
الصور التى ترسمهاء إذ أنها تتعامل مع اللاوعي والوجود الذهسني فقط. وربما 
تقترب منها المدرسة السريالية. التى تتعامل مع الوعي الباطن وتداعياته. 

ويرى الدكتور محمود البستاني (استاذ النقد الادبي) أنه بالامكان الاستفادة 
٥ں‏ بحس هله المدارس؛ من مناهجها وصورهاء ولکن في الحدود التي يحافظ 
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يغلب عليها الطابع الفنى. على العكس من المدارس الادبية المؤدلجة والفلسفية. 
كالوجودية والواقعية الاشتراكية, التي تتقاطع اساسا مع المدرسة الاسلامية ('. 


وإذا توغلنا أكثر في واقع المدارس الادبية. سنرى نمطا جديداً من المدارس. 
تحدد اتجاهها من خلال رؤيتها للأديب وعلاقاته وهدفيته» فهناك مدرسة الادب 
للانسان التي تؤكد فردائية الانسان وانسانيته الأرضية وكذلك مدرسة الادب 
للأدب» التي تعتقد بعدم وجود أية علاقة بين المعتقد والاخلاق والخير والشر من 
جهة, والأدب من جهة اخرىء إذ أن الادب هنا غاية وهدف بذاته وليس وسيلة 
للتعبير عن ذات الاديب» بوصفه انساناً وحساساً ومنفعلاً ولا عن انسانية الانسان 
ومشاعره. 

من هنا يسعى الاديب الاسلامى لوعي عقيدته وضوابطها وأحكامهاء ثم 
دراسة المدارس الادبية على مختلف اشكالها وأنماطها دراسة تفصيلية متانية. 
وإخضاع ما يمكن أخذه من هذه المدارس الى معيار العقيدة وضوابطها. 
هل هناك ادب عالمي؟ 

بقود اختلاف المدارس الادبية التي تعبر عن نفسها بالمدارس الادبية 
العالمية. للتساؤل عن وجود ما يسمى ب «الادب العالمي». الواقع أن معرفة حقل 
الأدب وقضيته وموضوعه ومجالاته. ثم الاجابة في ضوء ذلك على وجود «أدب 
عالمي»» سيفر ض في الوقت نفسه وجود «ثقافة عالمية». 

الادب العالمي - في الحقيقة - ليس أدب المدارس التي سبق الحديث عنها؛ 
فالادب تصنعه الثقافة والوحدان معا ولکل مجتمع خصو صیاند الغقافية (الدينية 
والقومية والمحلية). فالواقع يؤكد وجود أدب الشعوب وأدب الديانات. أما الأدب 
الانساني العام فهو يخضع لمقولة العام المشترك الذي يهم كل البشرء ويدخل في 
إطار تأثيرات بيئة الاديب. فهل يمكن تسمية الاتتاج الادبي للمتنبي وحافظ 
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والخيام وشکسبير وموليير وطاغور وهمنغوای وسیغور ومحمد اقبال وتولستوی 
والجواهري. أدبا عالمياً ؟. انه ادب انساني لاشك, ولكنه ليس تتاجاً أدبياً عالمياً. 
لأنه -بصرف النظر عن المدرسة التي ينتمي البها - يمثل نتاج بيئة الأديب وصوره 
المحلية. رغم كون اهتماماته انسانية, فهو - اذن - ادب الشعوب. ثم إن صح أن 
أدب هؤلاء أو غيرهم أدب عالمي فلماذا هم دون سواهم ؟! وهل الشهرة أو 
لترجمة للغات الاخرى هى معيار العالمية ؟ 


ولفهم حجم ومضمون المساحة التي يتحرك فيها الاديب الاسلامى بين 
انتمائه وانفتاحه» لابد من معرفة طبيعة لخطر ط الفاصلة بين الاتجاهات الأدية 
بعد اخضاعها لمقياس نظرية الادب الاسلامي., 
فعلى وفق هذا المقياس» فإن التقسيم الأقرب للواقع, الذي تحدده تلك 
الخطوط. هو التقسيم الثلاثي الذي يتبناه بعض أساتذة الأدب الاسلامي :١‏ 
١‏ - الأدب الاسلامي المحض. الذي يكون منتجه اسلامياً. والتتاج اسلامياًء 
أي يحتوي على خصائص النظرية الادبية الاسلامية شکلاً ومضمونا 
۲ - الأدب الانساني» الذي يلتقي - شكلاً ومضموناً - الأدب الاسلامي» رغم 
أن منتجيه غير مسلمين أو اسلاميين. 
الدب الذي يتعارض مح نظر ية الادب الاسلاميء شکلاً ومضمو ا 
ومن ثنايا هذا التقسيم يمكن استخراج تقسيم أخر يخضع - هذه المرة - 
لمقياس الثواب والعقاب» آخذاً بنظر الاعتبار ان الدب في الاسلام وسيلة مسن 
وسائل التبليغ والدعوة والارشادء وليس هدفاً بذاته. كما أنه ليس وسيلة دنيوية 
صر فة. ا هو کالاتي؛ 
الأدب الذي يدخل فى إطار (المستحب) والذي يخضع لضوابط الاسلام 


کا وهدفاً ايرا و ستو صب الثواب. 


TT 


۲ الدب الذي يدخل فى إطار (المباح)ء والذي تستوعبه الضوابط 
الاسلامية شكلاً ولكنه لا يحمل هما وهدفاً اسلامياً أو انسانياًء ولا يستوجب 
تواباً ولا عقاباً. وهنا يخشى من بعض المتخصصين من تحؤل هذا اللون من 
الأدب الى نوع من اللغو واللّهو والعبث» على اعتبار انه أدب غير هادف .٠١‏ 
فينتقل حينها من حوزة المباحات الى حوزة المكروهات. أي أن التصوير الأدبي 
يكون حينها مباحاً» ولكنه يدخل في مجال اللهو والعبث. وذلك منهي عنه. 

٣‏ الدب (الحرام)» وهو أدب الضلال الذي يستوجب العقاب؛ إذ يقع خار ب 
دائر ة الضوابط الاسلامية. شكلاً ومضموناً وهدفا وتأثيرا. 

ونستخلص من ذلك أن مدرسة الأدب الاسلامي هي مدرسة الأدب 
للمعتقد. مع عدم أغفال شأن الانسان وشأن الحياةء بل وعدم إغفال شأن الأدب 
نفسه وصوره الجماليةء ولكن يبقى المعتقد مصباً للمضمون. 


والطبيعة"'. 


توظيف العناصر الفنية فى الادب 

صحیح أن الادب مرتبط بمشاعر الانسان ووجدانه وكوامنه النفسيةء ومن 
الصعب اخضاعه للعلم والمنطق ولمناهجهما وتفاسيرهما وضوابطهماء ولكن 
الأدب يخضع للعقيدة وموقفها وضوابطها العملية (الشريعة) دون أن يتقاطع ذلك 
مع كون الأدب مرتبطاً بمشاعر الانسان ولحظاته الابداعية؛ فعقائدية الأدب 
الاسلامي لا تلغي اهتمامه بالعناصر الفنيةء فهي مهمة جداً في الادب عموماً. 
ولكن الأهم منها المضمون والهدف. فالتخيل والتغرّل والتشبيب والخمريات. 
كعناصر فنية مستخدمة في المدارس الادبية. لا يمكن للأديب الاسلامي أن يطلق 


٤ 


من خلال انفتاحه عليها -العنان لقریحته» بل أنه بوظفًها لخدمة أدبهء فى الحدود 
والضر ورات الى تمليها نطر ية الادب الاسلامي. ومن ذلك التوقف عند تصوير 
مشاهد الحب مع الجنس الآخر - مثلاً -وتصوير المرأة ومفاتنها والعلاقة بهاء أو 
تصو ير النشوة وحالة السكر وغيرها. 

وقد يعتقد بعضهم أن من غير الممكن صنع الصورة الادبية العذبة دون 
لمبالغة في استخدام عناصر فنية كالخيال والعاطفة وغيرهماء والتي قد تصل الى 
أنواع من الكذب والتهمة والقذف والنفاق والمجون. وكل ما يؤدي الى الاثارة 
العاطفية المحرمة. ولكن نظرية الأدب الاسلامي لا تسمح بما يؤدي ألى 
الاصطدام بالشرع المقدس فيما هو غير مشروع من الصور؛ لأن الأدب -كما تقدم 
غير مستقل عن العقيدة والشريعة وضوابطهما. وعلى العكس من تلك المضامين 
والصور غير المشروعة التي تسمح المدارس الادبية الاخرى بصنعهاء والتي تفسد 
الذهن والنفس والروح» فإن الأدب الاسلامي بهدف الى إصلاحها وتهذيبهاء والى 
المساهمة في توجيه الحياة الوجهة الصحيحة. وبنائها على الاسس التي يريدها 
الله سبحانه وتعالى. في حين أن الحياة - كما هي - هي التي توجه المدارس 
الادبية الاخرى وتبنيها؛ لأن منبعها الأرض وليس السماء. 


والأدب - كغيره من ألوان الابداع - تكمن قيمته في تحقيق هدف وجود 
الانسان على الأرض. وهي الغاية النهائية للاأدب الاسلامي؛ فهو ابداع لهدف 
وليس ابداعاً للابداع؛ لأنه يحمل رسالة الانسان الالهي الى كل بني الانسان. 
وقيمة الأدب في الاسلام في هدفه وتأثيره» وليس في مقدار الابداع الذي 
يحتويه. وتقاس قيمته بمعيار التاثير» وليبس بمعيار الابداع المجرد. فبهذا النجريد 
يفقد الأدب قيمته الحقيقية 'ء ولا یبقی - حسب سيد قطب -سوى عبارات 
خاوية أو خطوط صماء (*. وكما يعطي الاسلام قيمة لحياة الانسان. فإنه يعطي 
الأدب قيمة أيضاً. 


۱۳۵ 


ويمكن بسهولة استنباط الموقف الاسلامى الأصيل حيال الادب» من خلال 
تعامل أهل البيت (ع) معه» ومنه - مثلا - الشعر الممنسوب للامام عملي 
ولأهل البيت(ع) وعموم خطبهم وكلماتهم المجموعة في نهج البلاغة والصحيفة 
السجادية وغيرهما؛ إذ أنهم تعاملوا مع الأدب كوسيلة تبليغية. لخدمة الأهداف 
العقائدية. فشكل أدبهم وآرفع أدب اسلامی. 

وهذا لا يعنى أن الأدب الاسلامي هو أدب الخطاب المباشر, والوء ظ 
والارشاد فقط. أو الأدب الذي تتخلله ‏ داثما - الآيات القرآنية والأحاديث 
الشريفة. أو الذي يستخدم الأساليب والألفاظ والتعبيرات العقائدية والفكرية. الى 
المستوى الذي يدفع بحعضهم للادعاء پأنه يستمح لخطبة وعظية أو درس عقائدی 
أو أنه فى جلسة ذكر. 

بالطبع» لا يتطلب الأدب الاسلامي ذلك دائماًء رغم أن هذه الألوان من أدب 
الخطاب المباشر ضرورية أحياناء بل أن الادب الاسلامى يعتمد أيضاأ الخطاب 
غير المباشر. والتوجيه الذي يستبطن مفهوماً قرآنياً أو حديثياً. وعموماً فإن 
تحديد الاسلوب الفنيء المباشر وغير المباشر. يخضع لطبيعة مخاطب الأديب أو 
الحالة التي ير يد الّديب لتعبير عنها أو الواقع الاجتماعي الذي يعيشه. 


ولا بريد الاسلام من الاأديب أن یکون مفکراً أو فيلسوفاً او صوفياً. ولا یرید 
اخراجه من عفويته. وحرمانه متعة اللحظة الابداعية. وقولبة أبداعهء وتعقيد فكر هد 
ولفظه وآدائه. وأضطهاد أحاسيسة. و تحرط ذوقه الفني» كما قد يقول بعضه ١‏ 
بل على العكس.» ففي الوقت الذي توس نظرية الادب الاسلامي للأديب استخداء 
جميع العناصر الفنية المباحة, فانها تعطي لأدبه قيمة معنويةء وتضعه أماء 
مسؤوليته الربانية ورسالته الانسانيةء وتجعل لفنه رسالة ودف کما تتر که لفطر ته 
السليمة وعفويته ولحظاته الابداعية ووجدانه الواعي وضميره الحي وفكره 
المنفتح وأدائه الرفيع ولفظه الجميل وأحاسيسد الجياشة وذوقه الفني. 
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هذه الفطرة السليمة هي التي يؤكدها الاسلام. ويطلب من الآديب -عبرها- 
ان بتعفف في لفظه وفي دلالات نتاجه الأدبى u:‏ لا یکذب. لايقذف. لایتهم. 
لايعبٿث. أن يتوازن في عواطفه. وفيما لو صر الأديب على التيه والضياع والعبث. 
فسیکون - حينها امام مفترق طريق: إما أن بحتفظ بأدبه لنفسه. وحينها بفقد 
دوره الحقيقي» أو يصر على العمبث وإضلال الآخرين. وحينها سيقف أماء 
مسؤوليته الاجتماعية والانسانيةء وفي النهاية أمام مسؤوليته الشرعية؛ لأن 
المسؤولية بكل أنواعها لا تعرف (الحر ية المطلقة!). 


ومما سبق يمكن استخلاص الخصائص النظرية للادب الاسلامىء فهو الهى 
المنبع والمنطلق, عقائدي المصب والهدف والمسؤولية. منتم في مضامینه وأساليبه 
المنسجمة بعضها مع بعض. انساني وعالمى فى نوعية الخطاب ومساحته. وفى 
الوقت نفسه يولي العناصر الفنية - في حدودها الشرعية - اهتماماً بالغاً. وهذه 
الأخيرة من خصائثص الادب الاسلامى التطبيقية. 

وتبقى بلورة نظرية الادب الاسلامي بصيغة متكاملةء هما اسلامياً يتحسسه 
جميع المعنيين» ولا سيما الادباء الاسلاميون. وهي مهمة كبيرة وشاقة يفترض أن 
يشترك فيها الفقهاء والمفكرون والادباء والمثقفون معا. ولعل عقد مؤتمر عالمي 
للأدب الاسلامي, للحوار في هذا الموضوع؛ هو أمر مهم جداً. حينها يكون درج 
موضوع الادب الاسلامي أو النظرية الادبية الاسلامية في كتب الأدب. سواء 
المدرسية أو العامة الى جانب المذاهب الادبية الأخرى المعروفة عالمياًء 


وتدريسهاء عملا اکثر من آی وقت اأخر. 
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هوامش النصل الخامس 
(1) زكريا ابراهيم» مشكلة الفن نقلاً عن: نجيب الكيلانى» الاسلامية والمذاهب الأدبية 
ص .۳٤‏ 
(۲) نجیب الکیلانی. الاسلامية والمذاهب الادبية ص ۹ 
)۳١( ٠‏ المصدر السابق» ص ۳۹ 
)٤(‏ سورة الاسراء الأية ۳1 
(۵0) سورة الصافات. الأبة ٤‏ 
)١(‏ صحيفة كيهان العربى» AAT of \E‏ 
(۷) انظر محمد قطب» منهج الفن الاسلامي» ففى كتابه هذا أورد نماذج لنصوص أدبية 
للشاعر الهندى طاغور وغيره من الادباء غير المسلمين» واعتبر نها تلتقي بمفهوم الف 
الاسلامی. کک 
(۸) انظر: د. محمود البستانى الاسلام والفن» ص .٠١‏ 
)٩(‏ من عهد الامام على (ع) لمالك الاشترء نهج البلاغة» ص .٤۲۷‏ 
)٠١(‏ الاسلام والفن» ص ۵٤‏ -0۸. 
(۱۱) د. أحمد ساعي» الواقعية فى الأدب والنقد» ص 4Y‏ ئقلا عن: د. عسبود شراد 
مجالاث الادب الاسلامىء مجلة التوحيد, العدد ٤٤‏ كانون الأول ۱۹۸۹ء ص .0٤‏ 
(۱۲) د. محمود البستاني» الاسلام والفن» ص ۷ .٠٤‏ 
(۱۳) سيد قطب» النقد الأدبىء نفلا عن: د. أحمد محمد البدوى. قضية الادب الاسلامی 
عند سيد قطب» مجلة التو حید» العدد ۱۹» تشرين الثانی ۵ ص ۷. 
)١١(‏ الأدب والفن في التصور الاسلامي» ص ۸۲ من كلمة الامام الخامنى فى المؤتمر 
الثالث للشعر والادب الجامعى المنعقد عام .٠۹۸٩‏ 


(۱۵) سيد قطب» في التاريخ فكرة ومنهاج» ص ۱۲-۱ نقلاً عر: د. أحمد محمد 


۱۲۸ 


البدوی. مجلة التو حید, العدد ۱۹ء ص ٩٩‏ (مصدر سابق). 

)١١(‏ وهم النقاد غير الاسلاميين» الذين يتهمون الادب الاسلامى بأنه أدب المباشرة 
والوعظ والصورة المقولبة والذوق المحتّط. وهذا الاتهام فى الراقع فيه الكثير من عدم 
الموضوعية؛ لأن نظرية الأدب الاسلامى فى الوقت الذي تدعو الى الالتزام والهدفية 
والرساليةء فانها تترك للاديب حرية استخدام جميع العناصر الفنيةء وتدعوه للابداع فى الصورة 
واللفظ والاداء. 


۳۹ 


الفصل السادس 


الثقافة المضادة والغزو الشقافي 


مدان العملية الثقامية 

تستهدف الثقافة الاسلامية في العملية التغييرية التي تستبطنها جميع مجالات 
الحياة. خصوصا البنى الثقافية والاجتماعية التى تعتبر الميدان الاول لحركة 
والانثروبولوجيا يتفقون على أن الشقافة تشتمل على كل معارف الانسان 
ومعتقداته وأعرافه. ای انهاکل مرکب یوجه آفکار الانسان واسالیب حیاته كعضو 
فى المجتمع . ومن هنا كان الحقل الثقافي (وفق التعريف الشامل للثقافة) هو 
الحقل الاأوسع الدي تمارس فيه الثورة عملية التغيير. 

وأهمية الثقافة كعنصر يحدد الأفكار والسلوك والظواهر الاجتماعية. تجعلها 
وجود الانسان على الأرض. وقد كانت هدف الأنبياء كما يقول الامام الخميني: 
«الثقافة مصنع يصنح الانسان. والاأنبياء أ بضا جاء وا لھدا الغر ض»". 


وهناك ثقافة اخرى تقف فى مواجهة ثقافة الأنبياء هي ثقافة المشركين. 
وهاتان الفقافتان المتضادتان مازالتا فى صراع مستمر إحداهما تدعو للتوحيد 


E 


وألا خر ی للشر كُ. 

وبرغم اختلاف أساليب الصراع وآلياته من زمن الى أخر. إلا ان منطلقات 
الصراع وعوامله وأهدافه بقيت كما هي؛ إذ ان الصراع المحتدم اليوم بينهما امتداد 

والثقافة الاسلامية هى التى تحدد مبادئ الحركة التغييرية ومناهجها وغاياتها 
وأهدافها. ومن أبرز مميزاتها أنها ثقافة العقيدة والمبدا الإلهيء وأنها ثقافة للتغير 
وليست ثقافة نظرية وللاستهلاك العقلي وحسب؛ فالعلم والمعرفة في تقافة التغيير 

ل 

مقرونان بالعمل الصالح والحركة من اجل تزكية النفس والمجتمع. فالله تعالى 
لايقبل «عملاً إلا بمعرفة ولا معرفة إلا بعمل» فمن عرف دلته المعرفة على العمل؛ 
ومن لم يعمل فلا معرفة له» كما يقول الامام محمد الباقر(ع) 7. 

وتتسع أهداف الثقافة الأسلامية بحجم الميدان الذي تمحور وتتحر ك شبه 
العملية التقافية. ومن ابر ز هذه الأهداف: 

١‏ - تخليص الاأّمة من قيود التبعية الثقافية والسياسية والاقتصادية للغرب 
والشرق. 

۲ - أعادة بنا الانسان والمجتمع. وتر بیتهما وتز کیتهما؛ وصو لا الى مستوی ‏ 
«الانسان الخليفة» والى «مجتمع المتقين». 

۴ - تحصين الانسان المسلم الثائر لمواجهة كل أشكال الانحراف والتخريب 


التامر الثقافي الاستكبارى: نمودج ایران 


بعد انتصارهاء أخذت الثورة الاسلامية فى ايران تمارس العملية الفقافية فى 
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اطار الأهداف المذكورة؛ باعتبارها ثورة ثقافية اجتماعية شاملة أعمق وأوسع من 
الثورة السياسية الشعبية التي أطاحت بالنظام الشاهنشاهى. وأكثر خطورة منها 
على مصالح الاستكبار وأهدافه في البلاد والمنطقة الاسلامية. 


وبعد أن جرب الاستكبار العالمي مختلف أنواع التآمر (السياسي والاعلامى 
والعسكري وغيرها) ضد الثورة الاسلاميةء وأخفق في معظمهاء برغم تحقيق 
بعض النتائج بمستويات محدودة ‏ عندها فی يراهن على التامر الثقافي ولشر 
«الثقافة المضادة» التي أخذت شكلاً آخر في السنوات الأخيرة. 


وفي هذا المجال» يعمل الاستكبار باتجاهين متكاملين. 


الأول: المحافظة على ما تبقى من «الموروث الثقافي» للعهد الشاهنشاهي 
الاستعماريء وتركيزه واعادة الحياة اليه. وهو الموروث الذي يمشل تناج الغزو 
الثقافي التاريخي الذي استهدف الامة. وكان عاملها الأساس عملية «الاحتكاك 
التقافي» السلبي مع الغرب» والتي كانت تنم بصورة مدروسة وتخطيط دقيق. إذ 
کانت ثقافة الغرب تؤثر فى المسلمين» ولم يكن الغرب يتأثر بالثقافة الاسلامية 
الا في الحدود التي تحقق. مصالحه. وكان التأثير السلبي من الاحتكاك الثقافي 
المفروض يظهر جليا في المجالات الفكرية والاجتماعية. وهي المجالات التي لا 
تجانس فيها بين ثقافتي الغرب والاسلام. حتى خلقت عملية به الاير السلبى 
المباشر حالة من الانبهار بحضارة الغرب وثقافته والشعور بضعف الثقافة الذاتية 
لدى المسلمين» على مستوي الفرد والمجتمع» لامر الذى ادى الى ظهور أنماط 
من «السقوط الثقافي»» بعضها سبي والاخر مطلق,. آفرزت من جانبھا - عله 
فئات من المثقفين؛ آبرزها: 

-١‏ المثقفون التوفيقيون (الانتقائيون)ء الذين يتسمون بالقلق الفكري 
والاضطر اب الثقافي. 


وهاتان الفثتانء كانتا في العهد السابق تتبنيان «ثقافة السلطة» في الغالبء 
وتمارسان حركتهما الشقافية في اطارها. وربما يدعى بعض عناصرها 
«الموضوعية الثقافية» أي التجر د العلمى. أو التزام ثقافة انتقادية. الا انها لاتتجاوز 
الفضاء الثقافى الذي ترسمه السلطة. كما ان فات المشقفين التي تشكل مظاهر 
للسقو ظط لثقافی. تتفق على أن «الاحتكاك الثقافي» مثل بداية لعسصر النهضة 
الحديثة فى المنطقة الاسلامية عموماً في حين ان ذلك الاحتكاك (السلبي) کان 


وما زال عبتا على المسلمين - كما سنا تي = 
لايتنكر لبعض الأساليب المؤثرة القديمة في الغزو. 
اهدافم النقامة المضادة 

تتسع أهداف «الثقافة المضادة» التي يفرزها الغزو الشقافي.لجميع أوجه 
العملية الثقافية. وتضع نفسها فى مواجهة أهداف الغقافة الاسلامية. وتستهدف 
دائرتین رئیستین: ٠‏ 

الدائرة الأولى: الااسلاح ولقافته وقيمه ورموره و مستقدله» وهی داثرة وأسعة 
جداًء وتشتمل على حقائق تاريخية لها علاقة ببناء الاسلام. 
٠‏ الدائرة الثانية: الدولة الاسلامية وتقافتها ومبادؤها وأمنها والنتاجات التي 
تطرحها. وهي دائرة محددة ومركزة. ٠‏ 

أما الأهداف الرئيسة والضمنية للثقافة المضادة, فانها تختلف باختلاف التيار 
الثقافي‌المضاد. وتنسجم مع مبادئه ومتبنیاته» ولکنها- بشکل عام - تشتمل على 
ما یلی: 
بطرحهاء أو التي تطرحها التقافة الاسلاميةء وتشويهها والتشكيك بها. 


2٦ 


١‏ محاولة اضعاف الارتباط الشرعى والفكري والعاطفى للأمة بقيادتها 
وبالدولة الاسلامية. 


۳ التاثير على مناهح تفكير المسلمين. واصو لهم الفكررية. 
الأفكار والاطروحات المنحرفة والوافدة والمتغربةء ووضعها فى مواجهة الثقافة 
راتو جهات الثقافية التي تخلق الفساد الاجتماعي. والتخريب الاجتماعيء الذي 


بعبر عنه نوع السلوك والقيم الاجتماعية المنحرفة. يعد من أبرز أهداف «الثقافة 
المضادة)». 


العوامل المحركة للعزو الثقامى 

تنقسم العوامل المحركة (الوسائل والأساليب) للثقافة المضادة الى 

الاولى: خارجية. وتتمثل بالدعاية والإعلام الأجنبيين. كالاذاعة والتلفزيون 
(ولا سيما الفضائيات) والانترنيت والفيديو ودور النشرء والرموز والمؤسسات 
السياسية والتقافية. 

لثانية: داخليةء وتتمثل بالاعلام أيضاًء والرموز والجماعات المنحرفة 
و لعميلة نقافياً. 


ولعل الاعلاء (الداخلى والخارجي) هو من أخطر هذه الوسائل وأشسده 
تأثيراًء إذ بقوم الاستكبار العالمي ودوائره المتخصصة وامتداداته المحلية» في 
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اطار الخزو الثقافي. بحملة اعلامية واسعة ومركزة» من خلال مختلف وسائل 
الإعلام التي تسيطر عليها (الكارتلات) والمؤسسات الاعلامية الغربية.أو 
المفردات الاعلامية المحلية (غير الملتزمة). وتعمد وسائل الاعلام في الخارم 
الى تسخير آخر التقنيات العلمية باتجاه تحقيق أهدافهاء وصولا الى الهدف 
لثقافى المركزي. المتمثل بفرض هيمنته الثقافية عالمياء تحت شعار «الشقافة 
العالميت» أو «التقافة المشتركة». وهو الشعار الخطر الذي ترفعه مؤسسات 
الاستعمار الثقافيء اعتماداً على ما يسمى بانعدام المسافات الجغرافية بين الدول 
والشعوب. فى أعقاب التطور التكنولوجي الهائل الذي جعل العالم كقرية واحد: 
كما يقولون. 

وهكذاء فان «الفقافة المضادة» هي أخطر أنواع التآمر ضد المجتمع 
الاسلامية. فانتشارها كأفكار ومعارف. وتحولها الى أنماط حياتية وسلوك 
وظواهر اجتماعية. يؤدی الى تاکل بناء المجتمع من الداخل» ومن ثم الحاق 
هزيمة ما حقة بالامة. 


قد يعترض بعض المنفعلين والمتغربين على مفاهيم وحقائق راسخة. كالغزو 
لثقافي والثقافة المضادة للاسلام وثقافة المسلمين والنداءات التي تقرع أجراس 
الانذار وتنبه المسلمين على ما يحيق بهم من مخاطر. 

فهل الغزو الثقافي حقيقه محسوسة؟ آم ان الحديث عنه مجرد إثارات 
اعلامية تهدف الى اتخاذ اجراءات احترازية مسبقة من قبل المسلمين ؟! 

العملاء الثقافيون والمنفعلون يرفضون - من جهتهم - أن يكون للنقافة 
المضادة أو الغزو الثقافي حقيقة موضوعيةء ويزعمون بأن ما يحدث هو مجرد 
احتكاك بين الثقافات وتفاعل طبيعي بين الحضارات الانسانية. وهذا الزعم - 
بحد ذاته - تبرير للغزو الثقافي وجزء من ممارسته» ومحاولة لايهام المسلمين 
والاستخفاف بعقولهم» بهدف إحباط أي استعداد للمواجهة. في حين ان الواقع 
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وتفاصيله لا يتركان مجالاً للشك حول وجود التآمر الشقافى على الاسلاء 
والمسلمين وأمنهم لثقافي والحضاري ". والاحساس بهذا الخطر رفع مقدار 
الاهتمام به الى أعلى المستويات في التيارات الاسلامية وفي الدولة الاسلامية. 
فالامام الخامنئي ظل يؤكد على موضوع الغزو الثقافي وخطره فيقول مثلا: «ان 
لغزو الثقافى الذي أكدنا عليه مراراً هو حقيقة واضحة, ولو أنكرنا وجوده لن 
ستطيع القضاء على أصل الغزو» . ويضيف: «في كل مكان هناك تحشيد ثقافي 
خطر ضد الثورة الاسلامية» .١(‏ 


مقدمات مواجہة العزو الثقافى 
الموروث الثقافى الاستعماري ومواجهة الثقافى المضادة ونشر الثقافة الاصيلة. الا 
أن الصراع الثقافي لا زال على قوته وحجمه. 


من هنا فسبل مواجهة الغزو ووسائلها لابد وأن تنسجم مع خلفيات الصراع 
و حجمه وثطوره. وعملية الموأحهة هده ذأات خطوط ووساثل عل بده بالغة 
الأهمية. ولكن هناك بعض المقدمات التي لا يمكن تجاوزها الى ممارسة عملية 


۳ 


المواجهة بشكل مباشرء من أبرزها: 


أولأً: الاذعان بوجود الغزو النقافي» وتقدير حجمه ومستوى خطره تقديرا 
علمياً وموضوعياً بعيداً عن حالات الاستهانة أو التهويل والاثارات الاعلامية. 
ویستدعی ذلك دراسة اتجاهات الغز و وأهدافه ومظاهره بعناية بالغة. 

ثائياً: التركيز على مفهوم الغزو الثقافي واشاعته في أوساط الأمة, واعتباره 
جزءاً من عوامل التحصين القافى للمجتمع المسلم» بهدف رفع مستوى الحساسية 
الاجتماعية تجاه كل مضامين الغزو الثقافى ومظاهره ورموزه. 


فالتا تحدید مضامین ثقافة الاسلامية التغييرية وأنماطها صمن صيع ديق 
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وواضحة. على المستويين المعرفي والسلوكي. فمثلا: ما هي الصيغة التي تحددها 
لفقافة الاسلامية الأصيلة بشأن مسالة التعامل مع الثقافات الأخرى» وتحديداً 
ثقافة الغرب؟. والهدف هو طرح بدائل عملية في مواجهة ما تطرحه الشقافة 
المضادة. التى يؤمن حملتها بالانفتاح الكامل على ثقافة الغرب» بحيث تؤدي 


المطبات الشرعية والفكرية والسياسية» وتنتهي بهم الى التبعية الشقافية الكاملة 
للغرب. وفى المقابل. هل تقضى الثقافة الاسلامية بالقطيعة الكاملة مع ثقافة 
الغرب» الحوول دون اي تفاعل أو احتكاك ثقافي؟ آم آنها تتعامل مع الثقافات 
الاخرى -ومنها ثقافة الغرب - بالقدر الذي لا يؤثر ساباً على الواقع الاسلامي؟. 


استراتيجية اليناء الثقافى الاسلامى 
تتوزع عملية تنفيذ استراتيجية البناء الثقافي الاسلامي على عدة محاأورء 


كان أم أستعمارياً)» واقتلاع جذوره رغم ان هذا العمل ليس هيا الحجم 
الموروث الثقافي ونوعه. فمثلاً: كانت ايران تأتي بعد تركيا في عداد البلدان 
الاسلامية التى تمکن الاستعمار الثقافى من تغريبها وحرفها ثقافيا .بيد أن الثورة 
الاسلامية تمكنت خلال العملية التغييرية. التي مارستها منذ اتتصارهاء من القضاء 
على الجزء الأكبر من الموروثات التقافية. حى أنبتت أن عودة الأمة الى أصالتها 
الثقافية تحتاج إلى توافر الظرف الملائم والآليات المناسبة والى الوقت الكافي. 

۲ -التصدى: أي التصدي لمكونات بناء القافة المضادة وايقاف زحف الغزو 
القافي وافراغ محتواه ومواجهة رموزه ووسائله الوافدة من الخارج أو أصدائها 
في الداخل. ولا شك فان الأمة تتحمل العبًالأكبر في عملية المواجهة؛ لأن هدف 
الاستكبار هو هدم البناء الثقافي للأمة. وحينها يكون حصن الأمة وسلاحها في 
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عملية المواجهة والتصدي هو الشقافة الاسلامية الأصيلة. التي يقع نشرها 


وتركيزها في أوساط الأمة على عاتق العلماء والمفكرين والمتقفين الاسلاميين 


۳ -البناء: ويتمثل بتشييد بناء الثقافة الاسلامية الاصيلةء وتحويل المجتمع 
المسلم الى وحدة ثقافية اسلامية مترابطة. وصولاً الى مرحلة هيمنة الشفافة 
الاسلامية على كل مفاهيم وأفكار وسلوك وانماط حياة المجتمع. 

٤‏ -التبليغ: ويعنى تبليغ الثقافة الاسلامية الأصيلة للمجتمعات الانسانية 
الأخرى؛ لتشكل عمقاً استراتيجياً ثقافياً للواقع الاسلامي» يدافع عنه ويهاجم 
ثقافة الاستعمار وعملائه بحيث يتحول الصراع مكانيا الى ديار الاستعمار أو 
الديار الخاضعة لهيمنته الثقافية. كما ان الثقافة الاسلامية ستشكل في المجتمعات 
الاسلامية واقعاً ثقافياً أصيلاء يكون العمود الفقري لبنائها الجديد. 


وباختصار» فان الاستراتيجية الشقافية الاسلامية تنفذها أيدى الأمة 
المتعاضدة؛ يدتهدم الموروث الثقافي المتراكم عن العهود المسختلفة. واخرى 
تتصدى للهجمات الثقافية المستمرة. وثالثة تبني الصرح الشامخ للثقافة الاسلامية 
الأصيلة. وربعة تبشر الانسانية بهذه الثقافة خلال تنفيذ استراتيجية البناء الثقافي,. 
تقوم الثورة الاسلامية بطرح بدائلها الثقافية على مختلف الصعد» وخاصة القضايا 
المعاصرة التي تتسم الكثير من التعقيد. والقضايا الفكرية والسلوكية التي افرزها 
التطور العلمي والتكنولوجي الهائلء والذي يأخذ اتجاهاً تصاعديا لا يمكن 
السيطرة عليه. 

وطرح البدائل الثقافية يتم عبر مختلف الوسائل والاساليبب التي تنسجم مع 
لواقع ومع حقاثق التطور المادي العالمي. ولعل أبرزها: وسائل الإعلام 
وخصوصاً الصحافة. ودور النشرء والاذاعة والتلفزيون والانترنيت والفيديو 
والسينما والمسرح. وكذلك مؤسسات البحث العلمي. ومؤسسات التبليغ 
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و التنظيمات ال«حتماعية الفاعلة الخاصة بالشباب والأطفال والمرأة والعمال...الخ. 
اضافة الى الوسيلة الأكثر أهمية. أي التعليم» الذي يعد العنصر الأساس في العملية 
الثقافية. أي في نعلم الثقافة ونقلها وتطويرها لى درجة جعلت معظم علماء 
الاجتماع يضعون التعليم ومستواه في المجتمع أساساً لتقسيم أنواع الشقافات 
واکتشاف نوعية الثقافة السائدة د في أي مجتمع. 


وقد بدأت الدولة الاسلامية الحديثة منذ ایامها الأولى بمعالجة مسألة البدائل 
لفقافية. لنطر بداثلها الاسلامية. وخاصة في المجالات التي تتميز - أكثر من 
غيرها - بالتغريب والانحراف الثقافي في أساليبها ومناهجها وفي ا ئها العامة 
والخاصة. ولعل البرامح التربوية في المدارس. واعادة بناء وسائل الاعلام. 
ومشروع «الثورة الثقافية» على مستوى التعليم العالي وغيرهاء هي خطوات كبيرة 
فى هذا الطريق. 


نمودج الخطاب النقامى الاسلامى المعاصر 


تبل الدخول في موضوع تحليل الخطاب الثقافي الاسلامي المعاصر من 
خلال نموذ خطاب الامام الخميني»نشير الى ملاحظتينء الأولئ: ان المسألة 
لثقافية هي من أكثر المسائل التي استوعبها الخطاب النهضوي للامام» وحظيت 
باهتمام واسع في حركته. والثانية: ان تلك المسألة لا زالت من الموضوعات التي 
لم تلق الاهتمام المطلوب من قبل المفكرين والمتخصصين في دراسة فكر الامام 
الخميني وحرکته» قیاساً بالموضوعات الأخرى التي خصص لها عدد كبير من 
الدراسات والندوات والمؤتمرات العالمية. وضرورة الاهتمام بها تشتد فى الوقت 
الحاضر أكثر من أي وقت مضى؛ بالنظر للأساليب الجديدة التي أخذت تستخدمها 
تيارات الغزو الثقاأفي» وحجم هذا الغزو وخطورته على آمن المجتمع الاسلامي 
ومستقبل الاسلام. اضف الى ذلك ضرورة بلورة نظرية اسلامية متكاملة فى 
الثقافةء والبناء الثقافي. وعلم الاجتماع الثقافي. 
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الثقافة كما يراها الامام الخميني هي أساس عملية التغيير الشامل» رغم ان 
الامام لا يفصل بين مجالات التغيير (السياسي, الاجتماعی» الاقتصادي...الخ)ء È1‏ 
التغييرء فيعتبر ان طريق اصلاح الأمة واصلاح البلد يمر عبر اصلاح الثقافة؛ إذ أن 
المبدأ هو الثقافة. بل يذهب الى ان الدافع الحقيقي لقيام ثورة الشعب الايراني 
المسلم هو التخلص من الهيمنة الثقافية الاستعمارية. فيقول بأن «الشقافة على 
رأس الأمور كلها»“. وأوضع تعبير له في هذا المجال هو: «ان الثقافة هي أساس 
کل سعادات أو مصائب الشعب» . 


ويعطي الامام للثقافة بعداً آيديولوجياً. ويرى انها عملية هادفةء بل وسيلة 
لتحقیق الأهداف. سوا کانت أهدافا شريرة آم خيرة» ويعبر عنها ب«المصنع», 
بينما يؤكد الانثروبولوجيون على أصالة الثقافة ويعطونها بعداً معرفياً مجرداً 
رغم ان محتوياتها تشتمل على أبعاد آيديولوجية؛ إذ يقول الامام الخميني بان 


ولايتفق معظم علماء الاجتماع والنفس وغيرهم على مفهوم محدد للثقافة, 
فعلماء الاجتماع يعتبرونها «المجموع الكلي للغايات البشرية»أو نها «نمط 
لحياة»» وعلماء النفس يرون بأنها «مجموع العادات الاجتماعية». اما العالم 
الانثروبولوجى 'ادوارد تايلور فانه يعتبرها «الكل المعقد الذى يتضمن المعرفة 
والعقيدةء والفن. رالأخلاق»والقانون. والتقاليد والعادات». ورغم ان هذا التعر يف 
هو أشهر تعريف للثقافة. إلا أن علماء أخرين ينقدونه» ويقولون بان تعر يف 
'تأيلور" يقتصر على «محتوى الثقافة»» في حين ان «الثقافة هي تنظيم قبل أن 
تكون محتوى». اما البيولوجيون فيقولون بأن الثقافة هي «الوراثة الاجتماعية». 
أي انها اكتساب وراثى أو فطري "'. في حين يقدّم الامام الخميني فهماً واضحا 
ومحدداً للثقافة. اعتبارها حركة هادفة. وأنها مبدأ التغيير والتحولات 
الاجتماعية. و انها تحدد مستقبل الامة ومستوى تقدمها ونموها واستقلالها. 
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الاستقلال الثقافى 

بعد قياء الدولة الاسلامية. كان الخطاب الشقافي للامام الخميني متميزا 
ومر گزاً!؛ أذ کان یر ی بان الشورة ورثت کل نتائج الهيمنة الشفافة للمرحلة 
الطاغوتية - الاستكبارية, فيقول في احدى كلماته بان «السبب الأساس في 
سيطرة الغرب والشرق على جميع البلدان الاسلامية هر الهيمنة الخقافية... بان 
المصيبة العظہ للمسلمین هی هذه الثقافة الرائجة بینهم» (, فالتبعية والتخاف 
سببهما الهيمنة الثقافية الاستكبارية؛ لأنها أساس ومصدر كل التبعيات وأخطرها. 
ويصف إلامام التبعية الثقافية ب«الفاجعة»»؛ لأنها تجعل الامة تعتقد - شعورياً أو 
لاشعورياً 5 انها فقيرة وبحاجة الى الغرب والاستكبار في سد جميع احتياجاتها 
ونواقصهاء وهو ما يسميه إلامام ب «التبعية النفسية». فبدون الانعتاق من ربقة 
التبعية الثقافية ونيل الاستقلال الثقافي,. یہقی الاستقلال السياسي غير مجد؛ وان 
كان يمشل مرحلة فى غاية الأهمية؛ لأن التبعية الثقافية تجر البلاد قسراً الى التبعية 
السياسية. وإن كان البلد مستقلا في الواقع» ويقرر إلامام الخميني هذا المبدأً بقوله: 
«ما دام الشعب لن يحصل على الاستقلال الفكريء فلا یمکنه أن يستقل في 
الأبعاد الأخرى ۳« ی ان الاستقلال الثقافى يتبعه - بصورة حتمية - استقلال 
سیاسی واقتصادی واجتماعی...الخ. 


وحين يركز الامام الخميني على محاربة الشقافة الاستكبارية والشغريبية 
ويدعو الامة لتطهير نفسها منهاء فانه في الوقت نفسهء يطالب الأمة باكتشاف ذاته 
وأصالتها والعودة الى الثقافة الاسلاميةء وبعد أن تتشبع بها تصدرها الى العال 
بأسره: «لابد للغزو الثقافي أن يزول ويفنى الى الأبد. ويحل محله النظام 
الاسلامي»"'. وهنا يؤكد الامام على قضيتين خطير تين» لا يسمح بتمريرهما: 

-١‏ حصول فراغ ثقافي محتمل. إذ يطرح إلامام البديل فوراًء فالقضاء على 
الفقافة الطاغوتية - الاستكبارية مقرون بالعودة الى الثقافة الاسلامية الأصيلة. 


\0 


۲- خلق ثقافة وسط خلال عمليتي الهدم والبناءء فهدم الفقافة الوضعية 
رالنباء الثقافي الاستعماري في الخطاب النهضوي للإمام. هدم شاملء إذ لا وجود 
لثقافة انتقائية (توفيقية) فى هذا الخطاب. بل ثقافة اسلامية تستلهم شكلها 
ومحتواها ومضمونها وأساليبها من المصادر الأصيلة. وبهذا النمط من أنماط 
الصراع تنجح الثقافة الاسلامية في القضاء على الثقافة الاستكبارية والانتقاثية. 
وترسيخ جذورها في أرضية المجتمع الاسلامي. وبتعبير آخر فان محاربة الثقافة 
الوضعية - وفق خطاب إلامام - لابد وأن تنم بثقافة مستقلة عنها تماما > فی 
ظمها وآنساقها وأساليبهاء وتکون ذات بناء مغاير تماماً. أي ان الامام الخميني 
لایکتفی بالحديث عن خططورة التقافات المضادة. وضرورة تسف دعاثمها 
ومصادرها وعوامل بنائها (العامل النفسى, السیاسی. الموروثات. الاستکبار). بل 
بطرح لكل نظام ونسق ثقافي بديلاً اسلامياًء كما في مجالات وسائل الاعلام 
والاتصال الجماهيري. والفن. والتعليم. والجامعة والسلوك الفردي والاجتماعي. 
والمو روثات اا الثقافية. وصولاً الى الأطر الثقافية للسياسة والاقتصاد. ۰ 


فعلى مستوى وسائل الاتصال الجماهيريء» يعتقد الامام بأن مهمتها هي 
المساهمة فى صناعة الانسان. وهكذا بالنسبة لمهمة التربية والتزكيةء التي تقع 


مجر د مستهلك. واجتماعیاً. 0 ح قافة التکافا رال اصل الاجتماعيين» وثقافة 
الخير والشعور بالمسؤولية والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. 


التعامل مع الموروثات الثقافية 
على مستو ی الموروثات الششافية» فان ایران ما بعد الثورة ورلت نلاا ةه انماط 


النمط الأرل: النقافة الاسلامية الأصيلة. ويمثلها: العلماءء والمثقفون 
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النمط الثانى: الثقافة الطاغوتية - الاستكبارية. وتمثلها السلطة والنخب 
المتغربةء وأجهز تهماء المنفصلة أحيانا والمتداخلة أخرى. 

النمط الثالث: الثقافة التوفيقية الانتقائية و هى ثقافة هجينة حاولت أن توفق 
بین ثفافة الامة والغقافات لمىستو رده. | 


ورغم حملات التغريب الشديدة التى كانت تمارسها السلطة والنخب الثقافية 
لمتغربة (حتى التي كانت تقف في صف المعارضة للنظام). إل ان الاسلام» وبفضل 
جهو د العلماء والمثقفين الملتزمين» كان ثورة كامنة فی نفو س الأزمة ثقافة الامة 
والثقافات المستوردة وبفضل جهو د العلماء والمثقفين الملتزمين. كان ثورة كاأمنة 
في نفوس الأمة. وكانت هناك فثات عريضة جداً مخلصة لعقيدتها تواجه حملات 
التغريب والحرف الثقافيين بكل ما تملك من فوة, 

من هناءفالثورة حظيت أيضا بارٿ ثقافي إسلامي عام تمکنت - سعد 
اتتصارها - من استشماره لمساعدة الفرد والمجتمع على اكتشاف هويتهما وذاتهما 
وأصالتهما والعودة اليهما. وبالتأكيد. فان هذا الواقع هو الذي فجر الثورة ومنحها 
الديمومة والاستم ار ودفع الأمة «لإزالة غبار الثقافة الاستعمارية عنها کہا 
يقول الامام الخميني. 

وفي الوقت نفسه, فان هذا الواقع خلق وسطأً ثقافياً قلقأ, تكمن فيه الخطور: 
على المجتمع» وهو الوسط الفقافى الهجين الذي رفع الشعارات والأسماء 
الاسلامية ولكنة خلط فى المضامين والسلوك الثقافي. الاسلامية. هؤلاء. رغم 
الفرصة التي وفرتها لهم الثورة, لم يساعدوا أنفسهم على العودة الى ذواتهم 
وأصالتهم. ولطالما أظهر الامام الخميني أسفه لذلك کہا فی قو له: ««للأسف. ان 
عض المتقفين لا يستطيعون أن يتحرروا من تبعيتهم للشرق أو الغرب» '. 

وأحد أبرز أساليب هؤلاء التوفيقين هو الدعاية لبعض العملاء التقافيين أو 
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القلقين نقافياً. وطرحهم کمفکرین (مسلمين) والدعوة لتبنى افکارهم. ومحاولة 
لتأثير على بعض الشرائح الاجتماعية للحيلولة دون الافادة من كتب المفكرين 
الاسلاميين الأصلاءء بل وحتى محاولة تصفيتهم معنوياً أو جسدياً. بيد ان الاماء 
الخميني كان يدرك هذه الحقائق بدقة. حتى أوصى بالمفكرين الاسلامين 
الأصلاء. ودعا الى قراءة كتبهم ودراسة أفكارهم, باعتبارها تمثل الفكر الاسلامى 
الأصيل. ففي وصيته الى الأمة بقراءة مؤلفات الشهيد محمد باقر الصدر يقول: 
«امل أن بستفاد من كتب هذا الرجل العظيم وتدرس مر قبل المطلعيء»('. وفی 
وصيته أيضاً بشأن قراءة كتب الشهيد المطهري قال: «أوصى الطلاب والطبقة 
المثقفة الملتزمة أن لا يتركوا كتب هذا الاستاذ العزيز نودع في زاوية النسيان 
بموؤامرة اعدا الااسلام» 0 


اما المجال المهم الآخرء ولعله أهم ما تطرق اليه الامام الخمينى فى خطابه 
القافىءفهو التربية والتزكية والتعليم ودورها فى صناعة الانسان. حيث يعتبر 
لامام بان صناعة الانسان من خلال تلك الوسائل هو هدف تقافة الثورة. بل انه 
هدف الاأنبياء والأوصياء والصالحين. فيقول: «جاء الاأنبياء لتزكية النفوس البشرية 
وللتعليم وللتربية»"'. وانطلاقاً من قوله تعالى: ...ويزكيهم ويعلمهم الكتاب 
والحكمةي "'. فان إلامام يقرن حديثه عن التعليم بالحديث عن التزكية النفسية 
والتربيةء وتقديم التزكية على التعليم. ويشترط الامام الخمينى في المعلم وألعالم 
أن يكونا صالحين. وإلاً فهما لا يصلحان للتدريس مطلقا؛ لأن مهنة المعلمين - 
كما يقول - هى «مهنة عامة يمارسها الانبياء والاأولياء كما الفلاسفة والعلماء 
والمثقفين» أنه عمل صناعة الانسان» "'. وهو معنی مرأدف للقول المأثور: «ادا 
فسد العالم فسد العالّم»؛ فلا يمکن لمعلہ فاسد أن يساهم فی بناء (المستلقي) 
معنوياً. ويصنع منه انساناً صالحا ينتفع منه المجتمع. 

من هنا كان الامام يشعر بعد انتصار الثورة الاسلامية بأهمية الاعلان عن 
ثورة اخرى مكملة. وهى «الثورة الثقافية». التي قادها الامام بتفسه أو من خلال 
مندوبية» بهد ف اسلمة لعل وتحويل المؤسسات التعليمية ألى مولدات لضح 
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الفقافة الاسلامية الأصيلة فى المجتمع» من خلال العناصر التي تحتضنها 
وتخرجهاء وتطهير جامعات البلاد من الفقافات الوافدة والوضعية» وتصفية 
الشعارات (البراقة) التي يطرحها العملاء الشقافيون للغرب» كعصرنة التعليه 
ومناهجة» وعزله عن الضوابط العقائدية والمعنوية والأخلاقية. وقد جاء فى بيان 
الامام الخميني بشأن شرح واجبات مجلس الثورة الثقافية؛ «التخطيط للفروع 
المختلفة. والسياسة الثقافية المستقبلية للجامعات على أساس الثقافة الاسلامية. 
وانتخاب واإعداد الأّساتذة اللائقين والملتزمين والواعين. وغيرها من القضايا 
المر تبطة بالثورة التعليمية الاسلامية» (''. 
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هوامش المصل السادس 
(۱)انظر: قباري محمد اسماعيل» علم الاجتماع الثقافی» ص ۱۵ - .٠۹‏ 
(۲) کبری اسدی مقدم (إغذاد). دیدکاهای فرهنکی امام خمینی. 
(۳)تحف العقول» ص ۲۱۵. 
(٤)انظر:‏ عشرة الفجر ومسيرة الثورة الاسلاميةء مجلة التو حید. العدد ۱۵ء شاط ٠۹۹٩۱‏ 

ص .٤‏ 
(۵)انظر: عبد الجبار الرفاعي الاختراق الثقافي..معجم ببليوغرافي تحليلى. لقد وتر 
الباحث الرفاعی فی هذا المعجم ل )1۳۸١(‏ عنوان من الكتب والدراسات والمقالات تشكل 
هم مصادر دراسة الغزو الشقافى والشقافة المضادة والحركة الصليبية والتنصير والتبشير 
والاستشراق والتغريب والتيارات الفكرية والمذاهب الهدامة والمنحرفة فى المجتمعات 
الاسلامية. ومطالعة هذا الكم الهائل من العناوين يكفى وحده للوقوف على حقيقة الغزو 
الثقافى والفكري الذي تتعرض له المجتمعات المسلمة واتجاهات الشقافة المضادة التى 

بحاول الغزو الثقافى زرعها فى الوطن الاسلامى. 

(1)الامام الخامنئی» فرهنک وتهاجم فرهنكى» ص 0. فى هذاالكتاب يؤكد الامام 
الخامنئى على ضرورة الاذعان بو جود الغزو الثقافی» انظر: ص ص .٠١ - ٤‏ 

(۷) المصدر السابق»ص ۸. 

(۸) دیدکاههاي فرهنکی امام خمینی» ص ۱۳. 

(۹) المصدر السابقء» ص ". 

.٠۷ - ۱۵ انظر: علم الاجتماع الثقافى» ص‎ )٠١( 

(١۱)دیدکاههای‏ فرهنکی امام خمینی» ص ۱ ۱. 

.٤0 المصدر السابق» ص‎ )۱١( 


(۱۳)المصدر السابق» ص .0١‏ 
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)١٤ (‏ المصدر السابق. ص .١٣٣‏ 
(۱۵) من بیان الامام الخمینی فی ۲۲ / ۱۹۸١ / ٤‏ بمناسبة استشهاد الامام محمد باقر 


السك , 


ہے 


)۱١(‏ من بیان الامام الخمینی ی ۳ ۵/ ۹۷۹ بمناسة اسستشهاد الشيخ مرتضى 
المطهری 


(۷)دیدکاههای فرهنکی امام خمینی» ص ۱۷۹. 
(1۸) سو رةالىقرة الاأية .٠۵١‏ 
(۱۹) دیدکاههای فرهنکی امام خمینی» ص .۱٩۰‏ 


(۲۰)من بیان الامام الخمینی فى ۱۹۸١ / ١ / ٠۳‏ بشأن تشكيل مجلس الثورة الثقافية. 
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المصل السابع 


أنواع السلوك 
السلوك -كما الرأي السائد - هو التعبير الخارجي عن ثقافة الانسان. وأبرز 
المؤثرات فيه: المبادئ والأفكار والقيم الاجتماعية. وينقسم الى: 
- سلوك فردی» وهو ردود الفعل الراسخة عند الفرد»آو ما يعرف ب «عادات 
الفرد». 
- سلوك اجتماعي» وهو ردود الفعل المشتركة بين أفراد النوع في مجتمع 


واحد. أو ما يعرف ب «العادات الاجتماعية». 


والذي نريده من السلوك في حديثنا عن السلوك التغريبي هو السلوك 
الاجتماعي تحدیداء والڏذي يشكل ظاهرة اجتماعية واضحة. 

ان ردود الفعل التي يتحدث عنها علماء النفس في تعريفهم للسلوك الانسانى 
هي - من وجهة نظر الاسلام ‏ ردود فعل ارادية مقصودةء لها غاياتها ألتى حددها 
لله تعالى وأساليبها الشى يختارها الانسان غالباً وليست ردود فعل آلية 
ولاإرادية أو عبثية» تمغل نوعاً من الجبر؛ لان ال تعالی خلی الانسان لأهداف 
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وغايات معينة لأفحسبتم ونما خلقنا كم عبتا وأنكہ إلينا لا ترجعون» /'. و خیره بین 
سلوك الخير وسلوك الشر لإا هديناه السبيل إما شاكراً وإما كفوراً ( 


فالسلوك يمثل ارادة الانسان القادر على الفعل والترك. والانسان هر 
المسؤول الأول عن اي سلوك يرتکبه. حتی لو ارتکبه تحت مختلف الذرائع 
والمسوغات. كادعاء الانجرار (اللاواعي) وراء الفعل الاجتماعي العام أو ما 
بعرف بالسلوك الصادر عن تاثيرات «العقل الجمعي» أو الاضطرار للتلون بلون 
المجتمع أو الجماعة! إن السمع والبصر والفؤاد كل أولئك كان عنه مسؤولا» (", 


وعلى وفق القواعد التي أشرنا الى رأي الاسلام فيهاء فان السلوك التغريبي, 
كاي سلوك اخر. ربما یصدر فی مجتمعات المسلمين عن قصد أحيانا. وهر 
السلوك الهادف والمبرمج» أو بدون قصد أحياناً اخرى» وهو ما يمكن أن نسميه 
بالانجرار» وربما يصدر اضطراراً. ولكن فى كل هذه الحالات» يمثل السلوك 
التغريبي انسحاقاً وهزيمة للذات امام الآخر وهو الهدف النهائي للغزو الفقافى 
والتخريب الاجتماعي الصادر من الخارج. كما انه لا يشكل نوعاً من «الاحتكاك 
الفقافي» ٥٥14٥1(‏ 2[۵1)الموضوعى مم حضارةالغرب» ولا تفاعلاً حقيقياً 
معهاء بل انبهاراً بها واللهاٿث خلفهاء حتى بلوغ أقصى حالات الهزيمة والأسر. 

فالسلوك التغخريبى هو مجرد التشبه بالغرب والتبعية النفسية والسلوكية 
والاخلاقية له ولا يعنى الاستفادة من تكنولوجيا الغرب وعلومه وصناعاتهء وانما 
التأثر بالافرازات السيئة لهذه التكنولوجيا والعلوم» كوسائل الاعلام وطرق 
المعيشة والملبس والمأكل. ثم انعكاس ذلك على الاخلاق والسلوك. وفى النتيجة 
يمثل السلوك التغريبي ممارسة الشرك باللّه تعالى عملياً من قبل بعض مجتمعات 
المسلمين» عن قصد أو بدونه أو اضطراراًا. والحال ان الكثير من الشرائح 
الاجتماعية المسلمة تمارس سلوكيات تغريبية بشكل أو بآخرء مع فارق بين 
طبقة واخرى ومجتمع واخر في نسبة ممارسة هذه السلوكيات. حتی بلغ الأمر 


1 


لقد آخذ السلوك التغريبي يستفحل وينمو بشكل غير طبيعى ولافت للنظر 
في محتمعات المسلمين. تزامتا مع الانطلاقة الجديدة للصحوة الاسلامة فى نهاية 
السبعينات واوائل الثمائينات من القرن الجاري. حتى أصبح واضحاً ان الاتجاء 
التغريبى أو تيار انسحاق الذات وذوبانها فى الغرب. هو الاتجاه المعاكس الذي 
يقابل الاتجاه الاسلامي الأصيل, أو تيار اكتشاف الذات والعودة اليهاء وكأن 
الغرب المستكبر يسعى بكل الوسائل» من خلال دعم الاتجاه التغريبي ونفخه 
لبلوغ حالة الموازنة بين حجم الصحوة الاسلامية ولقلها من جهة, والتغريب من 
جهة اخرى؛ للحيلولة دون ميل كفة الصحوة الاسلامية. مما يؤدي الى حدوث 
خير اجتداعي چڏري في مجع سام ا من هنا يمحن القول بان الاتحاه 
التغريبى هو جزء من العمق الاستراتيجي والأمني لحماية المنظومة الغربية. 
والمحافظة على مصالحها السياسية ولا والاستراتيجية والاقتصادية 
والاجتماعية في البلدان الاسلامية. سواء تم ذلك بصورة مباشرة او غير مباشرة. 


عوامل خلق السلوك التغريبي وأتماطه 


احمل مور في الاوك التغرييي وتي سل على ایجاد حول فم 

الاولى: العوامل الخارجية. وتتمشل فى؛ 

١‏ - ممارسات الاستعمارء ومنتجاته المحلية. على المستويات السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية والثقافية. 


۲ - التطور التكنولوجي في الغرب» وائتقال الساع الغربية المتطورة الى 
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لثانية: العوامل الداخلية. وتتمشل فى؛ 


-١‏ الوضع الداخلى في البلدان الاسلامية. الذي ترسمه ممارسات الاأنظمة. 
والتخلف الاقتصادي. و تكريس حالة المجتمع الاستھلا کی والتخلف الاجتماعى. 
والجمود القافى. والانحراف فى مناهج التعليم. وفى أساليب ممارسة الاعلام. 

۲ - الهزيمة الداخلية للكثير من شرائح وطبقات المجتمعات المسلمة امام 


لغرب» وقناعتها بتفوق الغرب وصحته فكريأ ونتاجياً ومعاشياء وبالتالي صحة 
سلو کيا ته الحتماعية وأنماطه فی ممارسة الحياة. 


اذن..هناك وافد خارج قوي» تفاعلت معه أرضية داخلية خصبة. فكان الناتہ 
سلوكاً آخر مختلفاً فى المجتمعات المسلمة. التى اخذت تمارس انماطا حياتية 


«السلوك الطقسي» Comportement Rituel)‏ وهو مصطلح استخدمە 
'كونراد لورنر ويريد به نمطا من السلوك بستخدمه الضعيف المنهزم المستسلم 
امام القوي الغازي» بغية استرضاء هذا القوي وطمعاً في كبح جماحه» ومحاولة 
ايقاف المعركة عند حدها “. ولكن اللافت للنظر ان بعضهم استخدم هذا السلوك. 
ولكنه لم ينجح في استاطاف الغازي القوي (الغرب)ء إذ استمر الاخير بغزوه 
الثقافي؛ وص ل الى اقصى غاياته. 

- «التماهي Ndentification with The apressor) « buza‏ اي تشېه 
لمعتدى عليه المنهزم بالمتسلط المعتدي, وتمغل عدوائيته واسلوب حياته وقيمه 
المعيشية» في محاولة للهروب من الواقع» والتخلص من مأزق الحقارة والانهزام. 
وتبدا العملية بازدراء المتماهى لقيمه وتقاليده واسلوب حياته» وكل مايمت بصلة 
ايها وذلك جراء القصف النقافیى المركز الذي يمارسه الغازي» فيدخل الانسان 
المنسحق من خلاله حالة شبیهة بالغثيان واللاوعى» الامر الذي يؤدي الى كراهية 
المنهزم لانتمائه العقيدي والقومي والوطني ومن ثم محاولة التشبة بالمعتدي(. 
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وفي هذين النمطين - المشار اليهما - وغيرهماء يتشكل لدى الضعيف 
المنهزم عقل يسميه بعض علماء النفس «العقل الأسير» „(Captive Mind)‏ 
وانطلافاً من هذا العقلء يقبل الضعيف - دون تردد - بكل الانماط الثقافية التي 
يف رضها عليه الغازي المتسلط. بمختلف الوسائل والأساليب وتعبر هده لمعادلة 
التي طرفاها الغازي القوي والمنهزم الضعيف» عن تفاعل ثقافي مفروض مسن 


طرف وأحد., 


ذرائع دعاة التخريب 
دعاة السلوك التغريبي فى المجتمعات المسلمة, أو - بتعبير آخر -اصحاب 
لعقول الأسيرةء والمنظرون للتغريب الثقافي الاجتماعي» يطرحون في دعوتهم 


للتغرب ی د أدعاءات أو ذرائع» تعبيرا عن اهدافهم الظاهرية. من ابرزها: 

١‏ -التحديث النقافى: يقول دعاة التغريب القافى بأن التحديث فى مجتمعات 
مستويات الفكر» والتعليم» والثقافة الاجتماعية وغيرهاء إذ أن من شأن الحداثة 
على الطريقة الغربيةء أجراء تحول جدري في البنى الثقافية للمجتمح. ولکن بما أن 
هذا التحديث هو عبارة عن قالب جاهز وافد» صنع لمجتمع معيّن» وفی اطار 
أيديولوجية محددة. فإن ادخال مجتمع أخر له خصوصيات مختلفة تماما في 
ذلك القالب» بهد ف هر هد وأعادة صا ته a4‏ ما ليده وبين المجتمع الغربي 
من الحداثة إلا قشورها ومظهرها. وهو ما يمكن ان نسميه بالتحديث في المظاهر 


۲ - تطوير أساليب الحياة: وتقف التكنولوجيا في مقدمة الوسائل التي من 
شأ نها احداث ذلك التطوير. كما يعتقد دعاة التغريب. فالحصول على تکنولو جیا 
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الغرب ومنتجاته الصناعية المتطورة. واستخدامها فى مجتمعات المسلمين على 
وفق سلوكيات تغريبية معينة» أصبحت هي الغاية. فمثلما التكنولوجيا في الغرب 
تحولت من وسيلة فى خدمة الانسانء ومن اجل إسعاده الى غاية في الحياة 
فانها أصبحت عند بعض لمسلمين تستخدم أيضاً على حساب المعتقدات 
والاخلاق والأصالة والتقاليد. وكما يقول البروفسور "رينيه دوبو" (الحاثز على 
جائزة نوبل عام )۱۹۸١‏ وهو يصف الحياة فى الغرب: (إنها عجلة فولاذية كبيرة. 
تدور بسرعة جنونية لاحداث التغيير المستمر ا في التكنولوجيا». 


ومن جانب اخر؛ فان السلوك التغريبى لا يحاول نقل التكنولوجيا الخربية 
المتطورة الى مجتمعات المسلمين. لأنها - من جانب الغرب - محظورة على 
المسلمين؛ ولأنها تحتاج الى جهود ذاتية علمية كبيرة وهو يعجز عنه أاصحاب 
السلوك التغريبيء الذين يفضلون بقاء المجتمع مستهلكاً ومتغرباً في نمط عيشه 
ومظهره» ومتطوراً وحداثياً في خطابه وفي وسائل الحياة (الغربية) التي 
یستخدمهاء ولیس متطوراً على مستوى استثمار جهود لغرب العلمية بة وت اور 
التكنولوجي في المجالات النافعة. 

ومن خلال ذلك برزت ظاهرة اقتصادية واسعة للغايةء باتت تشكل علامة 
فارقة في صناعات المجتمعات المسلمة. وهي ظاهرة التكنولوجيا المستعارة او 
الصناعات التجميعيةء التي تشير الى قبول مجتمعات المسلمين بغاثية التكنولوجيا 
وغائية الحصول عليهاء ولو كانت تكنولوجيا شكلية. 

٣‏ - عصر نة العلاقات الاجتماعية: اي صياغة علاقات جدید: تقف على 
اساس المصالح الشخصية. والذاتيات الضيقة. والعوامل المادية. وتشتمل على كل 
المستويات, بما فيها علاقات الابن بالأب أو الام» والاخ بأخيهء والزوج بزوجته. 
والجار بجاره» والصغير بالكبيرء والقريب بقريبهء والصديق بصديقه» والعامل برب 
العمل» والموظف بمديره والبائع بالمشتري...الخ؛ ليكون الهدف من ممارسة 
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الدوامة اليومية الرتيبة للحياة. والتي تبدا فجرا وتنتهي عند منتصف الليل» هو 
نحصيل الفرد لأكبر قدر من المكتسبات المادية. كالمكائة الاحتماعة. والموقع 
الرسمي. والمال. وهذا ما يمكن تسميته مجازا ب «الغربة فى الوطن». فالفرد فى 
هذه الحالة يعيش غريبا فی بيه واسر ته وغریبا فی منطقة سكناه ومحلته. وفی 
علاقته مع جیرانه. وفی داثرة عمله» وأخیرا فی مجتمعه. 


٤‏ - عقلنة العواطف: دعاة التغريب يدعون الى عقلنة كل شئ وفى المقدمة 
عقلنة التفكير والعواطف. ويريدون بالعواطف هنا الجوانب الرواحية والمعنوية فى 
شخصية الانسان المسلم. فليس القصد من عقالنة العواطف خلق حالة من التوازن 
بين العقل والعاطفة. أو بين وازع العقل ووازع القلب. بل القصد تصخر العواطف. 
وتحجير الجانب الروحي والمعنوي في الشخصية وحينها تكون نظرة الانسان 
الى نفسه والى خالقه والى الخلق» نظرة احادية جامدة. خالية من أى بعد روحى 
او معنوي ثم قست قلوبكم من بعد ذلك فهى كالحجارة أو اشد 


فقسو ة4 )1( 
التناقض فى السلوكيات الاجتماعية 


من خلال دراسة مظاهر السلوك التلقائي والطبيعي للفرد أو المجتمع» يمكن 
الوقوف على الحقائق النفسية والفكرية التي يتبناها ويعتقد بها كل منهماء او ما 
يمكن أن نطلق عليه ثقافة الفرد أو المجتمع. ومع الأخذ بنظر الاعتبار علاقة 
لتأثير والتأثر المتبادلين بين الفرد والمجتمع فإن مظاهر السلوك تتمثل - ننيجة - 
في المجتمع. وتكون مؤشراً على نمطه في اليش والسلوك الحملي الجمعي 
للأفراد. والذي نريده من السلوك هناء السلوك الذي يمثل ظاهرة اجتماعيةء وليس 
بعض المظاهر المحدودة التى تنحصر في مجموعة من أفراد المجتمع المسلم. 

ان الاطار الذي يجمع في داخله مظاهر السلوك التغريبي في المجتمعات 
المسلمة. هو التناقض والتضاد المتزايدان والحادان أحياناء في الظواهر 
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والسلوكيات الاجتماعية القاثمة. فالانزواء والرهبنة - مثلاً - يقابلهما الانغتاعم 
المطلق على الثقافة الغربية والفساد الخلقى والعبثية. وفضلاً عن التناقض 


الفكر و المعنقد و الادعاي و لین التطبيق والممارسة والسلوك العملى. 


على مستوى الأخلاقيات الاقتصادية. هناك تمايز طبقي واضح يكمل 
التصدع الاقتصادي. الناتج عن التضخم والغلاء والمعيشي والتسول والبطالة 
والديون الحكومية. وحين تنعكس هذه المظاهر على العلاقات الاجتماعية فانها 
تخلق تفاوتاً اجتماعياً طبقياً كبيراً في المجتمع الواحد» على مستوى الملكية 
الخاصة وراس المال» وعلى نوعية النعامل المتقابل بين الطبقات. وستشح عندها 
مظاهر التكافل الاقتصادي والاجتماعي. 

وتبرز من خلال ذلك اخلاقية اقتصادية فضةء تتمثل فى تحول العملية 
الاقتصادية في المجتمع الى هدف بنفسهاء اي ان الخاية من ممارسة المهن 
والحرف - على اختلافها - ستختصر في تحصيل المال وكنزه. على حساب 
الفضائل والعواطف. فيتعامل الطبيب -مثلاً - مع المريض كألة فيها عطل» يجب ان 
بحصل على اكبر مبلغ من المال ليقوم بإاصلاحهاء بصرف النظر عن الاخلاق 
الطبية والعواطف الانسانية. في حين ان قيمة العمل في الاسلام تقاس بغاياته 
المعنويةء مع الاخذ بنظر الاعتبار ان تحصيل المال وسيلة لامرار المعاش. 
فالطبيب ليس لعمله قيمة الا بمقدار تحقيقه للغاية في العمل والمتمثلة بتقديم 
الخدمة للمرضى بهدف شفائهم بإذن الله. 


وبشكل عام فان أساس هذا السلوك التغريبى وأمثاله هو فقدان الفرد 
التعامل مع التقنيات العلمية الحديثة ايضاً. فمن مظاهر السلوك التغريبى فى هذا 
المجال هو قبول المجتمع لخيار التكنولوجيا على حساب الاخلاق (كما يصف 


بعضهم الظاهرة), حتى اصبح وجود وسائل التكنولوجيا الحديثة في عمليتي 
الانتاج والاستهلاك هم غايات الحياةء طبقاً للشعار الغربي القائل: «اتتجوا أكثر 
تستهلکوا أكثرء واستهلكوا أكثر لتنتجوا أكثر». بدل الغاية الاساسية المتمثلة فى 
رضوان الله نعالى. من خلال وسيلتي العقيدة والاخلاق. وفي الواقع ن هذا 
لتناقض - الموهوم عالباً_ بين الاخلاق ومفهوم التکنولوجياء هو من صادرات 
الغر ب الى المجتمعات الاسلامية ايضاً. 


وعلى المستوى الاخلاقي العام نلاحظ غربة الاخلاق وتغربهاء من خلال 
مجموعة من المظاهر القاتلة. اهمها: الانتشار الواسع لما يعرف بمجتمعات 
الشباب.» والمراقص والحفلات الماجنة. وعلب الليل واماكن الدعارة (الرسمية 
وغير الرسمية)» وحانات الخمورء والبلاجات والمسابح المختلطة. والأزياء 
والأسماء والمسميات الشخصية والعامة الغربيةء والعلاقات المفتوحة بين الرجل 
والمرأة. والاختلاط بين الجنسين في مختلف الاماكن والميادين. والسفور. 
ووسائل الاعلام الماجنة.ء ومراسم عرض الازياء» وحفلات اختيار ملكات 
الجمال» والتي حولت - بمجموعها - المرأة الى سلعة.. تباع اجزاء منها وتشترى. 
كما يحدث في الغرب تماماً. هذا فضلاً عن ظواهر اخرى تعادلها أو تزيد عليها 
فى الخطورة. اهمها ارتفاع نسب المدمنين على المخدرات» ونسب ارتكاب 
الجرائ الاخلاقيةء التي تعدها القوانين الوضعية ايضاً جرائم تستحق العقاب» في 
حين ان هذه القوانين تغض الطرف عن تلك الجرائم والممارسات اللاأخلاقية - 
اني سہق ذکرھا - بل تق نقننها وتنظم حرکتها. 
عربة النفس 
على الصعيد الاخلاقي العام ظهرت انواع متخلفة واكثر اثارة للاشمئزاز من 


التيارات الأحتماعية الغربية المتمردة و الضائعة نفسهاء کالهیبيز والبانکس 
والرييين. ونقول اكثر اثارة للاشمئزاز؛ لأن الهيبيسم - مثلاً -ظهرت في الغرب 
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كفلسفة شاذة تومن بالحرية المطلقة في السلوك الاجتماعي» وبالسلام المطلق, 
وترفض الحياة المادية. استناداً الى مبدا أصالة اللذة والمتعة (فى مقابل الرهبنه 
وقتل اللذة بالمطلق)ء وصولاً الى السعادة المنشودة فى الحياةء وهي الغاية النهائية 
ديهم في الحياة. اما (الهيبيون) الذين ظهروا في لمجتمعات المسلمة. فهم لا 
يفقهون من (الهيبيسم) ن شيعا سوى المظاهر الخارجية البشعة. نتيحة التقليد 
الاعمى» والغربة عن الف ( ( نه والفراغ الفكري والثقافي. اضافة الى 
العبثية واللاهدفية في السلوك والفكر والثقافه وفي العادات والتقاليد. ما يأتيهہ 
من ذ کر ربهم محدث الأ استمعوه وهم يلعبون» لاهية قلوبهم وأسروا النجوى الذين 
ظلموا اهل هذا إلا بشر مثلكم» . 
هذه الغربة عن النفس والأصالة التي يعيشها الفرد والمجتمع هي غربة عن 
ألايمان اساسا و انعد القاسم المشتر ك لہمعظہ السلوكيات التغريبية فی محتمعات 
المسلمين. ومن الافرازات البارزة لهذا الحالة. تزايد الامراض النفسية والعصبية. 
أو ما يعرف بأمراض العصرء التي نشات في الغرب نتيجة لأنماطه المعيشية. ثم 
انتقلت الى المجتمعات المسلمة بالتدريج. يقول مفكر امريكي؛ «ان العالم الغربى 
يزداد كل يوم قلقاء وجذور القلق عميقة في داخل شخصية الانسان الغربي. ان 
خلاص الغرب من الهلاك الحتمي لن يكون الا بالعودة الى جنة الايمان». 
وقد بلغ التغريب مرحلة. أصبح فيها الشخص الذي لا يمارس نوعاً من انواع 
السلوكيات التغريبية. كالسفور وحضور الحفلات المختلطة - مثلاً - يعد متخالفاً 
ورجعيا في حين أن الفرد أو الجماعة التي تأمر بالمعروف و ئىھى عن المنكر, أو 
تدعو للأخلاق الفاضلة - حتى لو كان بعيداً عن الدوافع العقيدية - تتهم بالتحجر 
والتخلف والسلفية والعداء للحرية الشخصية والاجتماعية والثقافية. اما من يتخذ 
اساليب فيها نوع من الردع خلال ممارسة الامر بالمعروف والنهى عن المنكر. 
فیعتبر «مخرباً» وربما «ارهابياً»] وهذا النمط من التفكير هو ذروة السلوك 
التغريبي» بل وذروة الانحراف عن المبادئ والقيم الفطرية والعقلائية والعقيدية. 
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ونتاجها المرعبة معروفة سلفا كما يقول النبي الاعظم (ص): «لا تزال امتى بخير 


نزعت منهم البركات» وسلط بعضهم على بعض. ولم يكن لهم ناصر في الارض 
ولا في السماء» 


التيارات التوميقية 

على صعيد النظام الاجتماعي. ظهرت فى مجتمعات المسلمين تيارات 
واسعة. تمثل السلوك التغريبي في جانبه العقائدي السياسى. كالالحاد والعلمانية. 
وهي عناوين لفكرة اساسية. تتمثل في فصل الشريعة عن الحياة. وفصل العقيدة 
عن النظام السياسي. على اعتبار ان السياسة والاقتصاد والصناعة والتكنولوجيا 
والفنون والآداب» هى نظم وعناصر مستقلة عن العقيدة والأخلاق!. 


ستمراراً لهذه التيارات. ظهرت تيارات توفيقية اصبحت - هي الاخرى - 
تمثل 8 اهر اجتماعية واسعة. وهي وإن كانت تراعي جملة من اماد والقيم 
الدينيةء الا ان خطورتها لا تقل عن خطورة التيارات الأصلية؛ لان تيارات الالحاد 
والعلمانية تتبنى مقاطعة الدين وعقائده بالكامل» في حين | ارات ت التو فيقية 
ترفع بعض لشعارات الاسلامية. بل وتستند نظرياتها احیانا الى نصوص 
وتحليلات دينية. ومنها التيارات التى تدعو الى الدولة اللادينية. بحجة عدم وجود 
نص على قيام دولة تتبع ديناً بعينه. اضافة لطرح بعض المغالطات الفكرية 
واللفظية. كالدولة المدنية التي تخضع فيها الاديان لدستور الدولة الوضعي» في 
قبال الدولة الدينية أو دولة الاديان المتعايشة. والدعوة للنظام الليبرالي وتبني 
الديمقراطية (مذهباً وآليات)» وعدم ادلجة السياسة والاقتصادء ودعوى تقدم 
الحقيقة على الشريعة. وطرح إشكالات من قبيل: أيهما يكشف عن الأخر, 
الحقيقة ام الشريعة؟ وأيهما في خدمة الآخر, الدين ام الانسان ؟ (ثم جعلناك على 
شريعة من الأمر فاتبعها ولاتتبع أهواء الذين لا يعلمون)“. 
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هذه المناهج تفرض جملة فى التساؤلات عن أمكانئية الفصل بين 
الديمقراطية كمذهب رالديمقراطية كالية لممارسة السلطة. والليبرالية كمذهب 
والليبرالية كنظام سياسي» وقبول هذان المذهبان القسمة على نفسيهماء وكونهما 
مما يسمى بالعام المشترك بين البشرية كافة. فاذا تمت الاأستفادة من بعض 
الافكار الديمقراطية. دون كامل الديمقراطية كمذهب. فلماذا الاصرار على 
تسميته بالديمقراطية؟ ثم ما هو مثال الديمقراطية أو النجربة الديمقراطية التى 
يمكن الاستعانة بها؟ هل هي الديمقراطية الانجليزية آم الامريكية. اَم ديمقراطية 
بعض دول العالم الثالث ؟. وهل انتهت الخيارات أمام المجتمعات المسلمة لتجد 
نفسها امام خيارين لا ثالث لهما: الديمقراطية أو الدكتاتورية؟ فلم تقرن 
الدكتاتورية بالديمقراطيةء وتوضع الاخيرة حلاً وحيداً لمشكلة الدكتاتورية؟! 
بالا کید هناك خيارات اخرىء» بيد ان الغرب هو الذي وضع امام المجتمعات 
المسلمة ذينك الخيارين وأصر أن لا ثالث لهما!. 


يقول الشهيد الصدر في كتابه «اقتصادنا»: «أن الانسان الاوربي ينظر الى 
الارضص دائماً لا الى السماء» . والخطورة تكم في أن الانسان الغربى - حتى 
لذي أمن بالمسيحية - حرف المسيحية من دين سماوي الى حاجة ارضية. 
فالغرب استطاع «ان يستنزل إله المسيحية من السماء الى الارض ويجسده في 
کان ارضي». وهذا السلوك الغربي يمارسه كثير من المسلمين مع دينهم أيضا. 


بين السلوك العربي والسلوك التغريبي 

الفرق بين السلوك الغربي والسلوك التغريبيء يتمثل في كون سلوك الغرب 
انما هو سلوك اصيل - بالنسبة له - وافراز لحضارته وفلسفاته وآیدیولوجیاته. 
التي اخذت تبرز تدریجياً في القرن الخامس عشر الميلاديء ثم لتتبلور خلال 
القرنین الثامن عشر والتاسع عشر. وهي المرحلة التي اعقبت العصور الاوربية 
المظلمة. أما السلوكيات التغريبية التي تمارسها المجتمعات المسلمة. فهى 
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سلوكيات دخيلة ناتجة عن هزيمة داخلية وتقليد اعمى ونفوذ خارجي. لأنها 
لست ناحا لحضارة المسلمين وعقيدتهم وفكرهم. وانما هي نتاج غريب عن كل 
ماله صلة بأصالتهم وحقائقهم. 


في فترة ازدهار الحضارة الاسلامية وتحولها الى حضارة ضاغطةء ثم 
الاحتكاك الذي حصل بالمجتمعات الغربية (الاوربية) التي عاشت الظلام 
والتخلف» أخذ الاوربيون يعيشون حالة شبيهة بالحالة التي تعيشها مجتمعات 
المسلمين - حالياً - تجاه حضارة الغرب. ولكن مع فارق كبير. وهو ان حضارة 
الاسلام حضارة الهية. فالسلوك التأسلمي - مقابل التغريبي إن صح التعبير - 
الذي کان يعيشه قسم من الاوربيين» عاد عليهم بخير وفير» إذ استفادوا من لب 
الحضارة الاسلامية. ومن مناهجها في البحث وقواعدها في التفكير وفي كل ما لا 
يفسد عقائدهم وا يديولو جیا تهم. ولم يتمسكوا بظواهرها وشكلها الخارجي في 
صقل ثقافتهم وانماطهم المعيشية, فلم يلبسوا العمائم وأزياء الشعوب المسلمة! 
ولم تلبس نساؤهم الحجاب أو الخمارء ولم يفصلوا في المحافل والمجالس بين 
الجنسين» ولم يمتنعوا عن شرب الخمر» ولم يدعوا الى قيام نظام اجتماعي 
سلاميء أو الى اقتصاد اسلاميء أو علاقات مالية لا ربوية!...الخ. يقول المفكر 
لانجليزى " بريفولت ٠"‏ «ليس ثمة ناحية واحدة من نواحي الازدهار الاوربي 
الاويمكن ارجاع اصلها الى مؤشرات الثقافة الاسلامية بصورة قاطعة». في حين 
يستلهم بحض المسلمين - اليوم - من الغرب كل ما يسيْ لعقيدتهم وتقافهم 
ونمطهم في المعيشة. 

إن الاستمرار بهذه السلوكيات.. انماطها ومظاهرهاء يعني حث الخطى باتجاه 
الانهيار النهائي وحدوث الكارئة. وفقاً لكل الحسابات والمبادئ..الالهية 
والوضعية. فاذا وضعنا السنن الالهية جانباًء ووقفنا على أفكار الفلاسفة 
والمؤرخين الغربيين (في القرن العشرين) امثال: "شبنغلر ' و "اشفيتسر 


و 'توینبى ' و "دوبو " حول سقوط الحضارات. أو - تحديدا - تفسخ الحضارة 
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الغربيةء سنرى أن عدوى الكثير من الشواهد والمظاهر والامراض. التي يستدلون 
بها على احتمالات انهيار الحضارة الغربية. لا زالت تنتقل الى مجتمعات المسلمين 
نتقالاً سريعاً. وبما أن مجتمعات المسلمين لا تمتلك اليوم ما يمكن تسميته 
بالحضارة, بالمعنى العلمى لهاء كما هو عليه الغرب» بل تمتلك شكلاً اجتماعيا 
معيناً. فسنفهم أن التحذير - هو الآخر - موجه لمجتمعات المسلمين. 

أن دراسة هذه الظاهرة الاجتماعية (السلوك التغريبي) وأنماطها وأساليبها 
ووسائلهاومظاهرها وطرق مواجهتهاء دراسة واسعة ومعمقة» تستوجب استحداث 
أقسام ودوائر خاصة بدراسات التربويات الوافدة وعلم اجتماع الغزو الشقافي 
وعلم نفس الغزو الثقافي» في المؤسسات المختصة ومراكز الاإبحاث والجامعات 
الاسلامية. فتلك الحقول تمثل الموقع المناسب لدراسة السلوك التغريبي في 
مجتمعات المسلمين. انطلاقاً من فهم اسلامي واع ومركز وتخصصي ''. ۰ 

أما تجاوز حقائق السلوك التغريبي الاجتماعيءوالمرور الى جانبها دون 
استشعار أخطارهاء ودون أخضاعها للبحث الموضوعي والحوار العلمي من خلال 
منهج أسلامي أصيل. فهو ما ينذر بوقوع الانهيار الشقافي التدريجي للمجتمع 


و حدوتث الكارتة. 
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الدكتور على محمد النقوى. التحاه الغربى من منظار اجتماعی. 
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الفصل النامن 


وعى العقل الغربى بالصحوة أذ سلا مية 


وعي العرب بالاسلام 
والاجتماعية الى ما قبل مرحلة تشكيل العقل الاستشراقى» وهى (المرحلة 


م 


لفاتيكانية) إن صح التعبير؛ إذ بدأ الوعي دينياً (مسيحيأً)» وانتهى مركباً من عد: 
اتجاهات ومدارس غربية. أما المرحلة الجديدة من الدراسات الغربية 
(الاستشراقية) فقد بدأات في نهاية السبعينات. مع اندلاع الشورة الاسلامية 
الايرانية. ثم أخذت - تلك الدراسات - شكلها الحالي في أوائل الثمانينات. 
وكان معظم الاهتمام الغربي ينصب على دراسة الثورة الاسلامية الايرانية. كحدث 
سياس اقليمي. له جذور تاريخية محلية. واتجه بعدها الى دراسة تيارات 
الصحوة في لبلدان االاسلامية. كامتدادات للحدث الایرانیء. او متأثرة به کما تقول 
هذه الدراسات. ويشتمل الاهتماء على دراسة رموز الصحوة وأهدافها 
والخصائص السياسية والفكرية للاسلام» والتي يشكل بعضها أو جميعها دوافع 
لحركة تيارات الصحوة. فخلال المائينات أسست في الغرب مئات المراكز 
واللحان والمجموعات البحثية لدراسة الصحوة الاسلامية. وصدرت ألاف الكتب 
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والبحوث والمقالات فى هذا المجال. وذكرت بعض المصادر أن وكالة المخابرات 
الامريكية ٥.14(‏ ) مولت خلال عام ۱۹۸۳ فقط أكثر من )۱۲١(‏ مؤتمراً وندوة 
لدراسة (ظاهرة) الصحوة الاسلامية . 


والعقل الغربی یتمثل في مجمو ع التيارات الفكرية وأالسياسية لمننش فى 
الغر ب (الغر ب كمنظومة فكرية سياسية وليس كبقعة جغرافية)» بما فيها 
الاشتراكية والليبرالية والأصولية المسيحية وغيرها. 


ومنطلقنا في فهم وتقويم الوعي الغربي بالصحوة الاسلامية» ليس ردود الفعل 
تجاههء او وڪي التناقض السبق 4 معاييره. بل المنطلق هو تكوين وعسی 
موضوعي من خلال استقراء اتجاهات أكبر عدد ممكن من التيارات والرموز التي 
تمغل العقل الغربي. فالنظرة الواقعية للغرب ولبناه العقلية والفكرية والاجتماعية. 
ليست نظرة ستاتيكية ذات أحكام جاهزة وفي اطار اتجاه فکري وثقافی محدد. 
كما هو الحال مع النظرة الغربية للشرق. وان كانت هناك بعض الثوابٽ في هذا 
المجال, والتي يحاول بعض المفكرين المسلمين تحويلها الى بنية فكرية في 
مقابل الاستشراق. أطلقوا عليه عنوان: «الاستغراب»". 

إن الفهم الواقعي لرؤية الغرب للصحوة يقف على دعامتين: الاولى: وعسينا 
لذاتنا وعياً موضوعياًء يتضمن اكتشافها والعودة اليها واعادة انتاجها. والفانية: 
وعينا المستقل لبنية العقل الغربى ومعا یبرد في فهمنا وتقويمنا. وحري بهذا الفهم 
أن يشتمل على دوافع الاهتمام الغربي وخلفياته وأهدافه. إضافة الى منطلقات 
الوعي الاستشراقي» ومعاییره ومناهجه» وأسالیبه وافرازاته. 
الخلفية الاستشراقية 


العقل الغربي ينطلق في وعيه بالصحوة الاسلامية من خلفية استشراقية 
فكرية. في وقت نجد أن استراتيجية a‏ شن ستشراق ودوافعة كانت ولا زالت تتمحور 
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حول محاولة فهم الاسلام واتجاهاته الفكرية والمذهبيةء وانعكاسات ذلك فى 
حركة الواقع. ولكن بما أن الدراسات الاستشراقية تعطي للمجتمع الغربي في كل 
مرحلة تاريخية فهما لطبيعة المرحلة. وتحدد - باسلوب مباشر أو غير مباشر- 
النظم السياسية والاجتماعية والثقافية والاقتصادية التى ينبغى للمنطقة الاسلامية 
أن تتہناهاء اى انها تضيف للخطاب الاستشراقى ما بحتاجه فی کل مرحلة. فان 
من هم خصائص المرحلة الجديدة (الحالية) هى محاولة الدخو ل الى عمق 
الاسلام لفهم ما يستبطنه من تعاليم وأصول تشكل الدوافع والدعائم لحركة 
الصحوة الاسلامية الحديثه» واستشراف مستقبل الصحوة واكتشاف احتمالاته. 
ومحاولة التحكم ببدائله. 


وحقيقة الاستشراق هو انه خطاب وبنية فكرية. ولیس مجرد أعمال وبحوث 
وتقارير أكاديمية. وان كانت هذه الأعمال هي التعبير الخارجي عن ذلك 
الخطاب» حيث يعرفه أحد المفكرين العرب - ادوارد سعيد - بقوله: الاستشراق 
اسلوب غربي للسيطرة على الشرق. واستبنائه وامتلاك السيادة عليه. أي اعاد: 
تاج الشرق سياسياًء واجتماعياًء وعسكرياًء وعقائدياً وتخيلياً في مرحلة ما بعد 
النهضة . 

ان الاستشراق مدرسة استكبارية هدفها السيطرة واعادة البناء. فقوى 
الاستعمار القديم والحديث» ولاسيما فرنسا وبريطانيا والمانيا والولايات المتحدة. 
هى التى كانت وراء تشكيل بنية العقل الاستشراقي الغربي؛ إذ بقي المستشرقون - 
کأدوات للاستشراق - في خدمة الأهداف الاستكبارية الغربية. الاجتماعية 
والتقافية والفكرية والسياسية والاقتصادية. 


وتتمیز معظہ الدراسات الاستشراقية الأولى بالهجوم المباشر على الاسلام 
وعقیدته ورموزه. من منطلق دینی (المرحلة الفاتيكانية كما مر). اما الدراسات 
التى تلتهاء ولاسيما فى القرنين الثامن عشر والتاسع عشر الميلاديين والعقود 
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الاولى من القرن الحالي. فكانت تمارس الدور نفسه. ولكن تحت غطاء أكاديمي 
وعلمى. وهذه الدراسات - بالخصوص - هي الني شكلات الوعي الغربي بالشرق 
والاسلام . وتذكر بعض الاحصاءات أن الفترة بين عامي ۸.۰ - 40۰ م 
آى خلال ٠٠١(‏ عاما). أفرزت ستين آلف كتاب ودأرسة. في الغرب عن الشرق. 
بما فيه المنطقة الاسلامية. وهذا ما يشير بوضوح الى هيمنة العقل الاستشراقي في 
لغرب وقوته وسعته» وفي الوقت نفسه. الى أهمية الشرق ك «معجبة» بالنسبة 
للغرب» كما يصطلح عليه الرواثى الفرنسي " فلويير " ” 


نالكاتب الغر بى أو المستشرق الجديد, يفكر -عادة - بعقلية استشراقية ذات 

بنية جاهزة. أسسها المستشر قور السلف الأكثر تأثيراً في خطاب الاستشراق 
أمغال: الانجليزي " وليم لين". والفرنسيين "دي ساسي““" راينهارت دوزي" 
و "ارنست رينان" خلال القرن التاسع عشر الميلادي» أضافة الى مساهمة 
اردان اشرنسین فور و دولامارتین ذلك من جاء et‏ من 


ناء على تلك الأسسن - بتية السقل الاستشراقى اغربى الحديث. خلال الصف 
الأرز من القرن الحاليء وأابرزهم: 'هاملتون جيب . لويس ما سينيون . 
فهاوزن "غولد سهیر دنکن مکدونالد» و مرجلیوث . کما کان لجهود 

بعض السیاس سيین الغربیین» ک بنيامين دزرائيلي ‏ و کرومر و جيمس بلفور 
و و "وران" أ بارز في هدا المجال, 

ن الوعي الغربي الثابت بالشرق ساهم العقل الاستشراة فی - الى حد کبیر - 
في تکو ينه وقلما تمکر أحد الكتاب الغربيين الجدد من لافلات منه؛ لأنه يمثل 
جزءاً من وعي الذات الغربية رغم أن بعضهم يدعي منهجاً جديداً في الدراسات 
الانسانية ينسجم مع الفكر الليبرالي الحديث» في مقابل الفكر الاصولي الغربي 
الحديث. إلا ان الدراسات الأكاديمية الاستشراقية غالباً ما تكون اصولية. أي انها 
تعيد انتاج البنى والأفكار نفسهاء وفقاً لمتغيرات وأحداث المرحلة الجديدة. 


AE 


معايير الوعي العربي 


يمكن القول أن الخال الجوهري في فكر الغرب وتقافته. يكمن في التباين 
والتناقض بين معاييره ( (النقدية التقويمية) فى في وعسی ذاته. ومعاييره المتعصبة 
الاصولية في وعي الآخرء وهو من أهم أسباب اطلاق التهم والشعارات المعادية 
ضد الصحوة الاسلامية. أي ان الغرب لا يريد أن يفهم الاسلام كما هو. بل كما 
يريد هو؛ او کما بريد أن يكون المسلمون عليه. 


وعدد ضثیل جدا من الدراسات الغربية " احتوت على فهم قريب من الواقع 
للاسلام كنظام شامل للحباة حيتت مکنها ذلك من ھم دوافع تارات الصحوة 
واسسها الفكرية. وذلك من خلال منهج أخر, اننقدت فيه المنهج الغربى الساثد فى 
لدراسات السيسيولوجية للظواهر الاجتماعية ومنها الصحوة الاسلامية. ورغ 
ذلك. فان هذه الدراسات سارت بالاتجاه نضسه. لأنها اضطرت لاستخدام 
المعادلات والمصطلحات ذاتها في الیل والاستنتاح. 
ال هة الاسااامية: 

١‏ انها تحاول فهم الاسلام من خلال المسلمين. أو من خلال الظواهر 

١‏ - تقويم الصحوة الاسلامية من خلال الرؤية الغربية نفسهاء وليس من 
وجهه النظر الاسلامية أو من وجهة نظر تیارات الصحوة. 

٣‏ ان و کی الغر ب للصحوة الاسلامية لیس وعياً مستقلاً لو جود مستقل. بل 


هو جزء من وعى الغرب لذاته؛ لأن الشرق» وخاصة المسلمين. يمثل «الآخر» 
بالنسبة ل«الذات». أى الغرب» و«التمثيل» بالنسبة «الحقيقة». و «الأطراف» 


ا«المركز». وان هذا «الأخر» الخارجي هو امتداد لعناصر الخارج في نظام 
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ميشيل فوكو " (الانحراف. الشذوذ الجنون) (". 
٤‏ - ان الشرق (الناقص الضعيف!) لا يمكنه وعي ذاته وعياً حقيقياً إلا من 
خلال وعي الغرب لها. 
- الرؤية الخربية نقتطع الصحوة الاسلامية الحديثة من سياقها التاريخي, 
وتدرسها كظاهرة ضمن مرحلتها الزمنية فقط. اما الخلفيات والأبعاد التاريخية 
والعقائدية. فانها تستعيرها جاهزة من الخطاب الاستشراقى. 


- انها تعتمد النظر يات الغربية الجاهزة فى علم الاجتماع وعلم الاجتماع 
السياسي. كنظرية "اريكسون“ في الشخصية والقيادة الدينية. أو نظرية "ماكس 
فيبر" في قدرة القيادة الكاريزمية (الملهمة). فضلاً عن أراء فلاسفة اجتماعيين 
آخرین, أمثال مارکس و دورکهیم و برغر » والذین يؤکدون على ان منطلق 
الالتزام الديني وزيادتة. هو الحر مان الاجتماعي والاقتصادي. وتخضع الصحو: 
الاسلامية لاستتتاجات هذه النظريات. وفق التقنيات الحديئة في البحوث 
الاجتماعية (حسابات رياضية وإحصاءات ورسوم بيانية). 


هذه الخصائص والمعايير تجعل العقل الغربي متخبطاً فى معلوماته وتحليلاته 
تتائجه. بالنظر لجهل حقيقة الصحوة ودوافعها والاسس العقيدية والفكرية 
لتياراتها. وعلى حد تعبير أحد الكتاب الغربيين: أن ما نعرفه عن هذه الجماعات 
أقل مما لا نعرفه والذي نعرفه وصلنا مشوهاً ومرتبكاً . اضافة الى المنهج 
المنحاز في التفكير» وعدم الموضوعية في استنباط التتائج. 


ويطلق «روجيه غارودي» على هذا الوعي 1 والرۇؤية: الأصولية الغربية 
اللاراعية والمميتة. التي تستخدم کسوخ آيديولوجي لكل تجاوزات 
الاستعمار. في حين يصف باحث آخر العقل الغربي الاستشراقي. بأنه العقل 
الذي يعتبر الغرب الحقيقة والمركز والقوة ويصور الشرق تصوراً استعمارياً عرقيا 
وفو قي( 


من هناء فالوعي الغربي بالصحوة الاسلامية هو وعي استكباري سلبي 
مرعب» يكؤنه العقل الاستشراقي» ويغذيه الباحثون الأكاديميون. وتنشره وساثل 


الااعلام ضمن ايحاءات نفسية سلبية» وتستثمر ه السلطات السياسية والاقنصادية. 


أهداف الوعى العريى 

مظاهر وعيی لغرب بالصحو ة الا سالا مي تمثل الافرازات الخاأرحية لفهم 

وفضلاً عن الأهداف الاستراتيجية والتاريخية للغرب فى المنطقة الاسلامية. 
فان أهم الأهداف المرحلية للرؤية الغربية للصحوة يمكن اجمالها بما يلي 
والحيلولة دون تأثر سكان الغرب براح الصحوة والندين (الأصولي!). 

١‏ - حمل ممارسات التيارات الاسلامية وأساليبهاء على الاسلام نفسه. 
مكامن العنف والارهاب. 

٣۳‏ ملء ما یسمی بمناطق الفراع االفكرى فی المحتمعات الاسلامية» سن 
خلال الترويح لمبادىء الديمقراطية الليبرالية بشكلها ومضمونها التقليديين في 
الغرب. کہدیل بعد اخفاق معظم التيارات الوضعية في أحثر اء المسلمين. 

٤‏ - دفع أنظمة البلدان الاسلامية. لتطبيق الديمقراطية الليبرالية في الحكم 
کمذهب والیات. وتجنب مظاهر القمع الاجتماعي واعطاء بعض الحريات. ورفح 
الشعارات الا سلا ميك كمحاولة لامتصاص ما يىسمونه بحالة الهياج الشعبي. 
والحيلولة دون هيمنة تيار الصحوة الاسلامية على الشارع. 
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۵ - اثبات اخفاق النموذج الاسلامي في ايران. وعدم صلاحيته سياسيا 
وثقافياً واجتماعيا لحل مشكلات الانسان المعاصر. 


من هنا نفهم أن العقل الغربى بل آجزاثه) يتظافر ويعمل باتجاه التكامل 
مع نفسه لازالة أسباب ظاهرة الصحوة. وتدمير أي مستقبل لها وذلك من خلال 
الهجمات الاعلامية والثقافية المركزة. والممارسات السياسية. 


من مظاهر الوعي العربي 

ان من آهم مظاهر الوعي الغربي وافرازاته. التسميات والمصطلحات التى 
يعرف بها الصحوة الاسلامية. وهي تسميات تحمل فهما مسبقاً وأحكاما جاهزة. 
ولا تمت الى الموضوعية والبحث العلمي بصلة. ويرأد بها التعتيم على حقيقة 
الصحوة وتحجيمها. 

فالدراسات الغربية - عموماً - تقسم الاسلام الى ثنائيات متناقضة. تنس 
مع فهم الغرب للأشياء. وليس لها قاعدة داخل العقيدة الاسلامية. فمثلاً. تضع 
مصطلح «المسلم» في مقابل «الاسلامي»أو «الاصولي». و «المتدين» مقابل 
«المتعصب» أو «المتطرف». و «الاسلام المعتدل» مقابل «الاسلام المتشدد». 


كما تضع لكل مفردة أو مصطلح تعريفاً خاصاً فالاسلام السياسي (۸1ء زناه 
هو الاسلام الذي لا بؤمن بالفصل بين العقيدة والسياسة ويقف في صف 
المعارضة لاستلام السلطة. والاسلام الشوري (۸ ا1 رر0نسامءءم) أو 
الراديكالي Islam)‏ اRadica)‏ هو الاسلام الذي یھی المجتمح لصنح ثورة في 
دأخله تطح بالبنى الوضعية التى يقف عليها. والاسلام الر سمی (۸ 514[ )O/ ci1‏ 
هو الذى تتبناه الحكومات المحافظة أو العلمائية. ويرادف الا الاسلام 
التقليدى (Traditional Islam)‏ ويقابل الاسلام الشعبي (Popular Islam)‏ الذي 
يتبناه الحمهور المؤمن بحر كة الصحوة. 
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اما المصطلحات التى اطلقت على الصحوة الاسلامية نفسهاء فمنها: الغضب 
المقدس. الهياج الاسلامى. نيار المسلمين المتشددين. ولكن يبقى مصطلم 
«الاصو لية الlwںمqة« Nm Fundamentalisı)‏ هو الابر ز على الاطلاق. اذ 
يؤكد الغربيون على أنه التعبير الأفضل,. والأكثر انطباقاً على (الظاهرة!). وينسب 
هذا المصطلح الى كاتب مصري ”''. كان قد وضعه بالانجليزية كمرادف 
لمصطلح «السلفية». ثم تبناه الغربيون فيما بعد. 


والمثيرء أن بعض الكتاب والمثقفين المسلمين. استعمل ذات المصطلحات 
التحريفية التي يصوغها الغرب. وتبناها كمسلمات. ولعل أحد أسباب ذلك هو 
ضعف أدبيات الصحوة. فروجيه غارودي السلم - كنموذج - يقول: «ان 
الاصوليات. كل الأصوليات. أكانت تكنوقراطية أم ستالينية. مسيحية» بهودية أ 
اسلامية. تشكل اليوم الخطر الأكبر على المستقبل». أي انه يصنف الصحو: 
الاسلامية كأصولية. بل ويقرنها بالأصوليات الأخرى!. 


وبمراجعة سريعة لجذور المصطلح - بغض النظر عن مصاديقه ‏ نجد انه 
ينطوي على انحراف كبير في الفهم والتشخيص. فمعجم لاروس (الفرنسي) 
الصادر عام ۱۹۸١‏ يعرف الأصولية بأنها «موقف جمود وتصلب»» فی حین تحدد 
الطبعة الصادرة عام ۱۹۷۹ الأصولية. ب «الأصولية الكاثوليكية» فقط. ومن هنا 
فالأصولية تعنى لدى الغرب: الجمود, العودة ألى التراث والماضيء الانغلاق 
التحجر المذهبيء» التعصب. وكل ما هو مضاد للحداثة والمعاصرة والعلمية 
والانفتاح والاعتدال والتسامح والتطور والانماء والعقلانية. ‏ 

والمدلول الآخر للأصولية هو الأقلية المنعزلة في المجتمع. يذكر أن 
المصطلح أطلق - بادئ الأمر - على حركة مسيحية بروتستانتية متعصبة ظهرت 
فی آمریکا في بدايات القرن الحالي ويتميز أعضاء هذه الحركة كما تشير 
قواميس اللغة والمعاجم الغربية - بالتعصب الى حد الجهلء والتمسك الحرفي 
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بالكتاب المقدس» وانهم أقلية منعزلة عن المجتمع. كما وضعت كلمة الكنيسة 
الأصولية فى مقابل الكنيسة المعتدلة المتأثرة بالتجديد والعصرنة. 


ويفهم من ذلك ان خلفية اطلاق الغرب مصطلح الأصولية على الصحر: 
الاسلامية تنمثل في محاولة تقريب الصورة الى ذهن المواطن الغربيء الذي 
يدرك جيداً ما تعنيه الأصولية المسيحية أولء وثانياً الإيحاء للذهنية الغربية التي 
تكره الأصولية المسيحية - غالباً - بخطوره الصحوة الاسلامية؛ لأنها وجه آخر 
للأصولية الكاثوليكية في آوروبا والأصولية البروتستانتية في آمریکا. 


وفي الو قت تفسهء أنتفد دعص الباحثين الغربيين آمغال 'لورانس ر وك _ 
استعمال تعبير الأصولية, لعدم وجود دلالة لها في الفكر الغربي. في حين فند 
معظم الباحثين والمستشرفين هذا الانتقاد؛ لأن التعبير - حسب ادعائهم - يكفيد 
أن له د لله في العقل الغربي. الذى يغهم ان هله (الظاهر ة) هي أصو لية و سسا 
وذلك انطلاقاً من كون الحقيقة المطلقة لجميع الظواهر الاجتماعية والكونية. هى 
وڪي العقل الغربي لها فقط!. وذهب أخرون آبرزهہ هریر دکمجیان - الى ان 
الأصولية الاسلامية لها جذور في العقيدة الاسلاميةء وانه يفضل استعمال مصطلح 
الأصو لية. ليس لكونها تمثل وعي العقل الغربي بالظاهرة. بل لدلالاتها التاريخية 
والفكرية. وتأ كيدها البعد السياسي للاسلام أكثر من بعده الديني "'. وهذا الفهي 
هو الاخر فهم ناقص و مسوة؛ لان الأصولية. سب المداليل السليية الغربية 
الاصطلاحية. ليس لها ارتباط من قريب أو بعيد بالأصولية فى مدلولها الاسلامي. 
فالاصوليون - حسب المدلول الاصطلاحي الاسلامي - هم المتخصصون بعل 
أصول الفقهء أو اصحاب النزعة لاستخدام اصول الفقه فى عملية الاستنباط 
الفقهي» في مقابل النرعة الاخبارية. 

- وفي السنوات الاخيرة بدأت الدراسات الغربية تعى ظواهر أخرى في 
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المحافظ. وأبرزها ظاهرة «اسلام الىخبة» أ أو «اليسار الاسلامى»» أو 
«الاسلاميون الحداتيون» 110de ۸s18(‏ ٥۸iھاء[),‏ کتیار وسطل سین الستطر فين 
(sاEterns)‏ والتقلیدیین» وهؤلاء یتمیز ون بکونهم نا وحماعات أكاأديمية 
تتصدى لقيادة المجتمع لقافياً وفكرياً وليس سياسياً. 


و بعض الكتاب المسلمين - ربما عن حسن نية - سبب ظهور الأصولية 
فى العالم الثالث الى الأصولية الغربية. التي يعتبرونها العلة الأولى المتسببة في 
ولادة كل الأصوليات الأخرى؛ كرد على إصولية الفرب, إذ أن «الأصولية في 
لعالم الثالث ولدت جراء زعم الغرب» مند النهضة» فرض نموذجه لانمائی 
والثقافى»*". ومعنى ذلك أن الصحوة الاسلامية هي مجرد رد فعل ضد الأصولية 
لغربية. وهذا الزعم خاطئ هو الآخرء رغم محاولته تعرية ادعاءات الغرب» ورد 
تهمه اليه لانه يکد - في جانب منه - کون الغرب هو «المركز»» وهو مصدر 
التأثيرات» وماعداه «أطراف» ومتأثرون ليس إلا!» فضلاً عن انه ينفي الأصالة 
والعمق التاريخي والفكري والاجتماعي عن الصحوة. 


مستفيل اأصحوة الاسلامية... رؤى 

يكثر الحديث فى الأوساط الفكرية والسياسية والاجتماعية عن مستقبل 
الصحوة الاسلاميةء وما سيؤول اليه وضع التيارات الاسلامية في المرحلة القادمة. 
وتختلف النتائح وفقاً للمقدمات والاسس والمناهج الاستشرافية التي يستخدمها 
کل تجاه فی تحليله ومعالحته هده الموضوعة. 


ولعل أهم الرؤى التي صدرت - في هذا المجال - كنتاج لجهد تحليلي 
وبحشي واسع» هی؛ الرؤية الغربيةء رؤية العلمانيين في المنطقة الاسلامية. الرؤية 
الاسلامية (الذاتية) ولا شك ان كلا من هذه الرؤى تشتمل على عدة رؤى فرعية. 
تختلف فیما بینها فی لكثير من التفاصيل بل وفي الأسس والمناهج أحيانا. 
ولکن يبقی ان هناك قاسماً مشترکاً بین اتجاهات كل رؤية» يسمکن أن نعتبره 
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الاطار الفكري العام للرؤية. وبالتالى يكون التحديد مجازياء وتفرضه الضرور: 
١‏ -الرؤية الغربية: 

نستند الر ية الغربية - غالبا ¬ في معالجتها وتحليلها لموضوع الصحوة 
الا سالامة الى نظر یات علماء الاجتماع الغر بيين؛ وهی نظر يات جاهر د و مفصلة 
على مقام العقام الغربي ومسناهج تفكيره» وبخاصة نظر يات الاثنولوحيا 
Ethnology)‏ العلم المخصص - في معظمه - لدراسة المحتمعات اللاغربية أو 
المتأخرة (حسب تعبير الانثروبولوجيا التطبيقية)ء لفهم مشكللاتها ومحاولة 
اصلاحها. 

والنتائح الأولية المستندة الى هذا اللون من التفكير. يؤكد على أن الصحو: 
الاسلامية ظاهر ة طارئة. ولدت كرد فعل على مجموعة من الأزمات الاجتماعية 
فی بلاد المسلمین. آبرزها: 

- أزمة الهوية.. 

- أزمة الشر عية,. 

- أزمة الثقافة.. 

- الصراع الطبقي.. 

- الأزمة النفسية.. 
و- ضعف قيادة النخب الحاكمة المتغربة. وسوء ادارتها.. 
وبتعبير أخرء فان الصحوة الاسلامية. على وفق ذلك ليست ظاهرة حقيقية 


أو أصيلة. وانما تمشل» ردود فعل على ضغوط الغرب» وممارسات الأنظمة 
الحاكمة واتجاهاتها السياسية وأساليب حكمها وممارساتها القمعيةء وما نشا 


۹۲ 


وهنا تصل الرؤية الغربية الى تحديد مستقبل الصحوة الاسلامية. وكأنه 
حتمية تأريخية. فهي حين تعتبر النهوض الاسلامى الجديد مجرد ظاهرة 
اجتتماعية محدودة ومنعزلة وغير أصيلة. فانھا تر فض أن يكون لهذه الظاهرة بلى 
حضارية وفكرية وسياسية واقتصادية حقيقية. وبالتالى فهي زاثلة بز وال أسبابها 
ومسبباتهاء ونماذجها الناجحة. وليس لها آي مستقبل!. ووفقأ لمناهج الدراسات 
المستقبلية. فان هذا البديل الدى تطرحه الرؤية الغربية. هو بديلها الذي تريده 
وتخطط له. وقد اختارته في بين مجموعة الاحتمالات, بهدف التحكم به وبناء 
مقو ماته المستقبلية. ويهدف الغرب من ورأء تعبيره المعلن عن رؤيتة لمسستقبل 
الصحوة. ونشر هذا الرؤية في أوساط المسلمين بشكل مكثف ومركز» من خلال 
مختلف الأساليب والوسائل. ووصفها بالعلمية و التجرد. يهدف -أساساً- الى ان 
يفر ض على المسلمين وعيه بذاتهم وجودهم ومستقبلهم» فى محاولة قسرية 
لاتتاجهم واستحضارهم وتحديد مستقبلهم. على المستويين النظري والعملي. 
وجزء من هذا الوعي ان يشعر المسلم - دائماً- بالدونية والضعف. وعدم الشقة 
بالمستقبل وبالنفس تجاه الغرب وقيمه ومعاييره وتفوقه ومستقبله. آي انه حين 
بضع المسلمين أمام البدائل التي يفرضهاء فانهم یتبنون - بوعي أو بدونه - 
خیارات الغرب دون غيرها. 
- رؤية العلمانيين فى المنطقة الاسلامية: 

من نطقة الخيارات الغربية. ينطلق العلمانيون في المنطقة الاسلاميةء في 
تحديد رؤبتهم لمستقبل الصحوة الاسلامية. لأنهم يعتمدون بدائل الغرب 
ومحدداته» ویستعیرون مناهجه فی النفکیر والتحلیل والاستنتاج. ورغم ان هؤلاء 
بستندون في تكوين رؤيتهم الى مقدمات أقرب للواقع من مقدمات الرؤية 
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الغربيةءالا انهم بخرجون بنتا ئج متطر فة في عدم موضوعيتهاء وأكثر سعدا عسن 
الواقع من الرؤية الغربية. والسبب في ذلك يعود الى أن العلمانيين قريبون من وأقع 
الصحوةء لكونهم بعيشون في المنطقة الاسلاميةء وأن مستقبل الصحوة يعنيهم 
بشکل مباشر. 

وھؤلاء العلمانیون هہ «أدوات الغرب في محاولة اعادة انتاج المنطقة 
الاسلامية!» من خلال مشاريعهم الهادفة لعلمنة المجتمع. وفرض الاأنماط 
الاجتماعية الغربية عليه,فتجد بينهم من يحشر نفسه في زاوية دفع التهم التي 
بكيلها الغرب للمسلمين, فيمارس عملية الدفاع باساليب سلبية. وثقافة وسلوكية 
متغربة. تنسجم بالكامل مع خيارات الغرب وأطروحاته. نتيجة لحساسيته 
المقرطة تجاه اتهامات الغرب. وربما يرفض بحضهم الغرب السياسي أو الغسرب 
کمستعمر. ولکنه يندفع ورا وڪي الغرب وثقافته. فيؤسس - حينها - للعقلانية 
الشر قية (أو المسلمة). لرد تهمة لا عقلانية الشرق. أو تفصيل مفاهيم الحداثه 
والمعاصرة بلباس (مسلم)ء لرد تهمة التحجر والجمود وعدم التكيْف مح اللمو 
والتطور» ويرفع لافتة «العلمانية» بقوةء ليقول بأن الغرب مخطى حين يستهمنا 
بالتخلف الفكري» والفهم الطولى للواقع» والايمان السطحي|ء ‏ 

والتتيجةء أن العلمانيين في البلاد الاسلامية يحذرون من أي مستقبل 
للصحوة الاسلامية. ويجدون أن من واجبهم مواجهة مفرداتها بكل الوسائل. 
للقضاء عليها. وجزء من هذه المواجهة يتمثل فى ملء ما يسمونه بالفراغ الفكري 
والاجتماعي الناشي عن فشل الاطروحات العلمانية المستوردة» باطروحات أكثر 
بريقاً وواقعية, تقترب - ظاهراً - من الاسلام ولكنها أكثر خطورة من المواجهة 
المباشرةء لأنها تقر الاسلام بغير أدواته» وتحاول توظيفه للأهداف الاولى نفسه. 
وبهدا تبدو الاطروحات العلمائية أكثر ملاءمة للواقح, ولكنها الأخطر على 
الاسلام والصحوة. 
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۴- رۇ بة الصحوة الاسلامة لنفسها: 

رؤية الصخوة الاسلامية لنفسها تستند الى معطيات وحقائق التكليف وسئن 
الله في الخلق؛ لتحديد معالم مستقبلها, ورغم ان هذه الرؤية تتفرع الى عدة رؤي 
ثانونية - كما مر - تبعأ لتعدد الاتجاهات الاسلاميةء واختلافها فى أساليب 
التحرك. والاسس الفكرية التفصيلية. ولكن هناك قاسماً مشترکاً بین رى هذه 
القرن الواحد و العشرين. ومن ابرز الحقائى التي تستند عليها هده الر ؤية: 

١‏ - الفراغ الفكري والروحي العالمي. الذي حدث في أعقاب انهيار أو 
تصدع كثير من الأفكار والمدارس الوضعية الغربية والشرقية. وبروز مؤشرات 
الولايات المتحدة الامريكية الاجتماع والاقتصاد الغربيون انفسهه '. 

۲ - القوة الذاتية الهائلة التى يمتلكها الاسلام كنظام شامل للحياة. يمتلك 
أبلغ الحجج في الاجابة على تساؤلات الانسان المعاصر وحل مشكلاته وتلبية 
حاجاته المختلفة. النفسيه والعقيدية والاجتماعية والاقتصادية. 

۳ - التطور النوعى والكمي في الخطاب الاسلامي المعاصرء وملاءمته 
للمرحلة. وقدرته المتنامية على الاقناع والنفوذ. 

٤‏ - العودة العقائدية للأمة الى الاسلام والتزامه كدين وكنظام لحياة الفرد 

ه - النتائج التي نفرزها السنن الاإلهية وقوانين التاريخ. 

ان الصحوة الاسلامية المعاصر هسي مسعی حاد للبلورة ذأات مستقلة 
للمسلمين. لها أبعادها المتكاملة تاريخياً وحضارياًء ووعي هذه الذات المعاصرة 


بمعزل عن وعي الغرب لها, 
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هوامش الفصل الثامن 

(۱) انظر: فهمی هويدي» ایران من الداخل» ص ۳1. 

(۲) وفي مقدمتهم الدكتور حسن حنفي» الذي ألف كتاباً فى اكثر من (١٠۹)صفحة‏ تحت 
عنوان «مقدمة في علم الاستغراب»» دعا فيه الى دراسة الغرب» فى مقابل «الاستشراق.. 

(۳) ادوارد سعيد» الاستشراق: المعرفة.. السلطة.. إلانشاء. ص ۹". 

Ne fs انظر: د. محمد الدسوقيء الفكر الاستشراقى.. تأربخه وتقويمه» ص‎ )٤( 

( ۵)ادوارد سعید. الااستشراق» ص - ۱۹۸ -۲۱۲. 

(1) ومن آبرزها کتاب الدکتور هریر دیکمجیان ۔ امریکی من اصل ایراني مسیحی ۔ 
الاصولية فى العالم العربى وكذلك كتاب الصحفية الأمريكية روبن رايت الغضب المقدس 
وعدد آخر من دراساتها التي نشرتها فى مجلة فورين افايرز. 

(۷) ادوارد سعيد» الاستشراق» ص ٤‏ ا من مقدمة كمال آبو ديب. 

(۸) انظر: أوفرن بنغيو» الشيعة والسياسة» مجلة مدل ايسترن ستديس» نقلاً عن: على 
المڙمن» سنوات الجمرء ص "٠۵‏ 

.۲۲ - ۲۱ انظر: روجیه غارودی. الأصوليات المعاصرة.. أسبانه ومظاهرهاء ص‎ )٩( 

)١ )‏ الاستشراقء ص ١‏ من مقدمة كمال ابو دبب. 

.)4( انظر: الفصل الأول من هذا الكتاب الهامش رقم‎ )٠١( 

(۱۲) روجيه غارودی» ص ١‏ 

۸۷ هرير دكمجيان» الاصولية في العالم العربى» ص‎ )٠( 

)٠١(‏ وهى النخبة المثقفةء وليست النخبة السياسية أو النخبة الحاكمة. وتيار اليسار 
الاسلامى فى مصر هو أحد نماذج ظاهرة اسلام النخبةء وهر التيار الذى نظر له المفكر 
المصري الدكتور حسن حنفى. انظر: ماذا يعني اليسار الاسلامي؟» مجلة اليسار الاسلاميء 
کانرن الثانی رینایر ۰.۱۹۸۱ ص ۵ - .٤۸‏ 
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(۱۵) روجیه غارودی.ء ص ۱۲. 
( ۱( انظر Ve‏ کتاب إلافلاس 10۵0 الانهيار القادم لامر یکا للاقتصادی الامریكی 


۹۷ 


المصادر والمراجع 


الكتب 

القرأن الكريہ 

- ابراهيم د. زكرياء مشكلة البنيةء مكتبة مصر, القاهرة (د.ت). 

- ابراهيم» د. زكرياء مشكلة الفن» مكتبة مصر, القاهرة (د.ت). 

- ابن ابي الحديد. عبد الحميدشرح نهج البلاغة, تحقيق: محمد ابوالفضل 
ابراهیم. ط ۲ دار إحیاء التراث العربیء بیروت - ۱۹۹۵ م. 


دار الهجرة. فم (د.ت) 
- ابن تيمية, الشيخ احمد, السياسة الشرعية في اصلاح الرعيةء دار الكتاب 
اللہنانی» بيروت س ۰م 


ابن ځلدون» تنكف اأ رحمن؛ المقدمة؛ دار احیاء التراث العربيء سيروت 


(د.ٿت), 


- ابن شعبة الحرانى» الحسن بن علي تحف العقول عن أل الرسول. ط ۵ 
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(د. ن). 

ابن نبى» مالك. شروط النهضة. دار الفكر. دمشق. 

- ابن نبي. مالك مشكلة الثقافة. ترجمة؛ عبد الصبور شاهين ط ٤‏ دار 
الفكرء دمشق - ۱۹۸٤‏ م 
پیر وت (دٿ). 


- اركون» محمد اين هو الفكر الاسلامي المعاصر؟. ترجمة وتعليق: هاشم 
صالح» دار الساقيء لندن - ۹۲۳ ۹ ۱ ۳ 


للملایین» بیروت - ٤۱۹۸ء.‏ 


-اسماعيلء د. قباري محمد علم الاجتماع الثقافى ومشكلات الشخصية فى 
البتاء لاجتماعي.. منشأة المعارف. الاسكندرية (د. ت). ` 


جامعة طهران. ۱۹۸۱ 


البستانی محمو د الاسلام والفنء مجح البحوتث الأسلامية. منسهد 
۹ه 


- بعلبکي مبیر ؛ قاموس المورد. دار العلم للملایین؛ بیروت - ۱۹۸۹ م. 


-البناء الشيح حسن : مجموعة رساثل الشهيد حسن البناء دار القلم بیروت _ 
AA‏ ^ 
٣‏ 


- البهيء محمد الفكر الاسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي دار 
الفکر؛ بير وت (د. ت). 


- التسخيري» الشيخ محمد علي الدولة الاسلامية: دراسات فى وظائفها 
السياسية والاقتصادية. كتاب التوحيد الاول. مجلة التوحید قہ - ٠۱۹۹٤‏ ء. 


- التسخيري» الشيخ محمد علي حقوق الانسان بين الاعلانين الاسلامى 
والعالميء دار الثقلین» بیروتٽ - ۱۹٩۹۵‏ م. 


- التسخيري» الشيخ محمد عليء حول الدستور الاسلامى» منظمة الاعلام 


- توتل» الأب فردينان المنجد في الاعلام» ط ١۲‏ دار المشرق» بيروت - 


7م 


نو ينپى: ارنولد, الاسلاح والغرب والمستقبل. الدار العر بية» بير وت 
۹م 


۸ 


الجر خلیل» معجم لاآروس: المعجم العربى الحديث» مكتبة لاروس» 
باریس - ۱۹۷۲ء. 


۲۰۹ 


جعفري»الشيخ محمد تقى. فر هنك بير و وفرهنك بيشر و شركة انتشارات 
علمی وفرهنکی طهران - .۱۹۹٤‏ 

-الحاثري» السيد كاظم. أساس الحكومة الاسلامية. الدار الاسلاميةء بيروت 
2۹۷۹ 


- حجازی. » مصطفی النخلف ب الاجتماعي. سيكو لو جية الانسان المقهور. 
- الحر العاملى. شيخ محمد بن الحسن وساثل الشيعة الى تحصيل مساثل 
الشر بعة» دار احا التراث العربيء بير و ب (د. ٿت). 


الحكيمى»الشيخ مح مرل ضا و محمك وعلي؛ مو سو تیاه ألحباة مکتب دشر 
القافة الاسلامية. طهران (تواريخ مختلفة). 


- الحليء العلامة جمال الدين الحسن بن يوسف. كشف المراد في شرح 
تجر يد الاعتقاد. مكتبة المصطفوي» قم (د. ت). 


خد د س ۹A1‏ 


۹۱م 


- حول الوحدة الاسلامي.. أفكار ودراسات. منظمة الاعلام الاسلامي. 
طهران —- A\i. f‏ 


٠‏ - الخامنئي» السيد علي» الأدب والفن في التصور الاسلاميء المستشارية 
الثقافية للجمهوية الاسلامية الايرانية فى لبنان بيروت (د.ت), 


۲ 


دأر الروضة, بير وت ¬ 10 ۹م. 

- الخامنئي, السيد علي» فرهنك وتهاجم فرهنکی؛ ط ۲. سازمان مدارك 

- خليل» د. عماد الدينء حول اعادة تشكيل العقل المسلم» مؤسسة الرسالة. 
پیر وت - ٤۰0‏ اھے | 

- الخميني» الامام روح الله الموسوي» توجيهات الامام الخمينى الى 
المسلمين؛ تر حم : محمد جو اد المهري. وزارة الار شاد الاسلامي, طهران 


AIL 


- الخميني. الاسام روح الله الموسوي» الحكومة الاسلامية. المكتبة 
الاسلامية الکبر ى» طهران (د.ت). 

- الخمیني. الامام روح الله الموسوي. دیدکاههای فرهنكى امام خمينى. 
تحریر؛ کبری اسدي مقدم ط ۲ مؤسسة نشروتحقیقات ذکر» طهران ۔ ۱۹۹۵م. 

- الخميني. الاما ددح الله الموسوى» صحيفه نور.. مخمو کد رهنمودهاي 


امام حمینی ؛ أعدأد؛ مرکر مسدأرك فرهنکی أنقلاب اسلامی» وزارة الارشاد 
الاسلامیء هران AY‏ \ ~ ۵ 


- الخمينيء الامام روع الله الموسوي. النداء الأخير.. الوصية السياسية 
الالهية للامام الخمينى. مؤسسة الامام الخمينى الثقافة. طهران - ۱۹۹۲. 


- الخوئي,. السيد ابو القاسم» البيان في تفسير القرأنء انتشارات اميد قم - 
٦۹2۹ھ‏ 


- دستو ر الجمهورية الاسلامية فى ايران» معاونية العلاقات الدولية في 


O 


لوقي د محمد : اکر الاسر شرافي..تاریخه وتقویمه. گتاب التوحيد 
- الرضوي» مرتضى. في سبيل الوحدة الاسلامية.ط ٠‏ مطبوعات الجاع 
القاهرة - ۱۹۸۰ء. 


الرفاعى. یں الحبار» الاختراق الثقافي..معجم ببلیوغرا فی تحليلي,؛ مركز 
لابحاث والدراسات الاسلامية, قہ - ٠٤١١‏ ه 

“ سروش) د. عېد الكريمء فبض وط درتئثوريك شر يبعت موا سىك 
فر هنکی صراط؛ طهران . ۱ م. 

سعد د, ادوارد الاستشراأق: المعرفة..السلطة..الانشاءء ترجمة: كمال 

- سليمان» سمير, الاسلام والغرب..اشكالية التعايش والصراع» كتاب التوحيد 
الثاني محلة التو حيد. و 


یروت (د ت ) 


ا الدين السيد عبد الحسين؛ الفصول المهمة في تأليف الامة. ط ۲ . 


- شریعتی. علي الانسان والاسلام. ترجمة: د. عباس الترجمان. دار 
الصحف للنشر. طھران - ۱٤١۱١‏ ه 


- شر يعتي» علي العودة الى الذات. دفتر نشر فرهنك اسلامیء طهران 5 
۹م 


2 


- شمس الدين؛ الشيخ محمد مهدي» فی الاجتماع السياسي الاسلامی. 
المؤسسة الحامعية للدراسات والنشر, پیروت ‏ ۱۹۹۲ءم. 


٠‏ الصدر. السيد محمد باقر الاسلام يقود الحياة. دار التعارف للمطبوعات. 


ببر وت ہہ ۰م 


الصدرء؛ السيد محمد باقرء أقتصادنا, دار التعارف للمطبوعات. بير ولا ہب 
۹ 


_ الصدر؛ السيد محمد باقر دروس في علم الاصول» دار الكتاب اللبتانىء 
بیروت - ۱۹۷۸ءم. 


الصدر. السيد محمد باقر فلسفتناء ط ١۳‏ دار التعارف للمطبوعات. 
بیروت - ۱۹۸۲م. 


- الصدر. السيد محمد باقر. المدرسة الاسلامية, دار الكتاب الاسلامی» قم 
(د. ت). 
- الصدر. السيد محمد باق المدرسة القرآنية. ط ۲ دار التعارف 
للمطبوعات» بیروت - ۱۹۸۲م. 


صليباء جميلء المعجم الفلسفي بالألفاظ العربية والفرنسية والانجليزيةء دار 


الطباطبائیى. السيد محمد حسين» الميزان فى تفسیر القرأن. دار الأعلمي. 
بیروت - ۱۹۷۷م. 


- الطبرسى. الفضل بن الحسن. الاحتجاج» ط ۲ء مؤسسة الأعلمي» بيروت - 
AAT‏ 


القاهر د ۹م 


10 


- العالم. جلال, قادة الغرب يقولون: دمروا الاسلام أبيدو أهله, دار الأرقي. 
عمان - ۱۹۸۱ء. 

- عبد الباقي» محمد فؤاد. المعجم المفهرس لألفاظ القرأن الكريم دار 
الكتاب المصر ية. القاهرة. 

- عبد الرحمن. عواطف. قضايا التبعية الاعلامية والثقافية في العالم الثالث. 
سلسلة عالم المعرفة. المجلس الوطنى للثقافة والفنون والادب» بيروت _ 
٤‏ 

- عبد الملك. انور الفكر العربي في معركة النهضةء ترجمة: بدر الديسن 
عر ودکی» دار الاداب بیروت - ٤٦۱۹ءم.‏ 

- العلواني» د. طه جابر. اصلاح الفكر الاسلامى بين القدرات والعقبات. 
المعهد العالمي للفكر الاسلامي. واشنطن - ٦۱۹۸ءم.‏ 

عنایت» حمید أنديشه سياسي در اسلام معاصر» تىرجمه: بهاء الدين 
خرمشاهی. اتتشارات خوارزمی» طهران - ۱۹۹۲م. 

-غارودي» روجیه» الاسلام دين المستقبل. دار الایمان, بیروت - ۱۹۸۳ء. 

- غارودى» روجيه. الاصوليات المعاصرة.. أسبابها ومظاهرهاء ترجمة: د. 
خلیل أحمد خلیل. دار عام الفین. دمشق (د. ت). 

غارودى» روجيه» من أجل حوار بين الحضارات.» ترجمة: د. ذوقان 
قرقوط, دار النفائس. بیروت - ۱۹۸۲ء. 

- الغراوى»ء محمد عبد الحسن. مصادر الاستنباط بين الاصوليين 
وألا خباریین؛ دار الهادي. بیروت ‏ ٩٩۱۹ءم.‏ 


- غربال» محمد شريف (إشراف)ء الموسوعة العربية المسيرة» دار احياء 


۲*1 


- غلیون» بر هان؛ اغتیال العقل» دار التنویرء بیروت - ۱۹۸۷ ء. 
- فضل اللهء السيد محمد حسين. تأملات في الفكر السياسي الاسلامي. 
منتدی جبل عامل الاسلامی قم - ۱۹۹۱م 


- فضل الله السيد محمك حسسین ؛ الحوار في القران لكريم ط ۵.دار 
التعارف» بير ونت — AY‏ 


- الفضلىء الشيخ عبد الهادي. اصول البحث, الجامعة العالمية للعلوم 
الاسلامية, لندن - ۱۹۹۲ء. 


- الفضلى» الشيخ عبد الهاديءتاريخ التشريع الاسلامي» مؤسسة دار الكتاب 


۸ 


- قادري» سيد على (إعداد)»تحول در مفاهيم» أبحاث المؤتمر العالمي الاول 
لدراسة التحولات في المفاهيم» مركز مطالعات سياسى وبين المللى» طهران - 
۱. 


- قطب» بسسبڭ» الاسلام ومشکلات الحضارة ط۸ دار الشروق»بيروت س 
AA‏ 


= قطب, ىسېك › خصائص التصور الاسلامي ومقوماته.ط 1 دار الشروقء 
بیر ونت - ۹ 


¥ 


- قطب» سید.معالم فی الطریق.ط ۷ دار الشروق» بیروت - ۱۹۸۰ءم. 

- الكليني الرازي»ابو جعفر محمد بن يعقوب» الاصول من الكافي. المكتبة 
الاسلامية» طهران (د.ت). 

- الكيالي» د. عبد الوهاب وأخرون»موسوعة السياسةء المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر» بيروت (تواريخ متعددة). 

- الكيلانى» د. نجيب» الاسلامية والمذاهب الأدبية» مؤسسة الرسالةء بيروت 
AY —‏ . ۰ 

- الماورديء» ابو الحسن على بن محمد الأحكام السلطانية.ط ۲ء مكتب 
الاعلام الاسلامی» قم - ۱٤١١‏ ه 

- المجلسيء الشيخ محمد باقر» بحار الأنوار» ط٤‏ مؤسسة آل البيت. 
بیروت - ۱۹۸۹ *م. 

- مجموعة مؤلفين. مقالات المؤتمر الثاني للفكر الاسلامي»منظمة الاعلام 
الاسلامی»طهران - ٩۱۹۸م.‏ 

- مجموعة مؤلفين» مقالات المؤتمر الرابع للفكر الاسلامى»منظمة الاعلاء 
الاسلامی» طهران - ۱۹۸۸ء. 

- مجموعة مؤلفين»حقوق الانسان في الاسلام منظمة الاعلام الاسلامي. 
طهران - ۱۹۸۹ء. 

- المشكيني. الشيخ علي» اصطلاحات الاصول ومعظم أبحاثهاءط ١‏ دقتر 
نشر الهادي قہ - ۹۵٩۱۹م,‏ 


بير و لست - 1۹A‏ م 


۰۸ 


-المطهری. الشيخ مر تی ؛ المجتمع والتاريخ تر حمه: محمد علي أذرشب. 
مؤسسة البعثة. طهران (د.ت). 


- المظفرء الشيخ محسد رضاءعقائد الاماميةء مطبوعات النجا القاهرة - 
۸١‏ هھ 


- المعاونية الثقافية لمنظمة الاعلام الاسلامى (إعداد). حديث الشمس. 
ترحمة: ر عد حباره» منظمة الاعلام الاسلامی. طهران س ۲*^ 

- معلوف.لويس,»المنجد فى اللغة.ط ۲١‏ دار المشرق»بيروت. 

٣‏ مغليةء الشيخ محمد حو اد مذداهب ومصطلحات فلسفية ط ءار الجواد 

- مکيافلليء نقو لاء الأمير. ط4 دار الاآفاق الجديدةء بیروت - ۱۹۷۹ءم. 

- منصوري»جواد. جنك فرهنكى عليه انقلاب اسلامي»مؤسسة انتشارات 
دراسات محلو ده النداول)ء ۹۹۲ ١م.‏ 

- المودودي. الشيخ أبو الأعلى» نحن والحضارة الغربية. مؤسسة الرسالة. 

- الموصللى.د. احمد. الاصولية الاسلامية والنظام العالمي» مركز الدراسات 


- المؤمن» على» سنوات الجمر..مسيرة الحركة الاسلامية فى العرأق ٠۹۵۷‏ 


1۹ 


۱۹۸٩ -‏ دار المسيرة لندن - ۱۹۹۳ء. 
- المؤمن» علي المسألة الطائفية في الاسلام دار الحقءبيروت - ٤۱۹۹ء.‏ 


- الندوي»ابو الحسن. ماذا خسر العالم بانحطاط المسلمين؟. ط۸ دار 

اس النفيسيء د. شد الله (تحرير)ءالحركة الاسلامية: رؤية مستقبلية.. اوراق 
الكريم محمود. منظمة الاعلام الاسلامی. طهران - ٩۱۹۸ء.‏ 

- الهاشمي الرفسنجاني» الشیخ اکبر» بعثت انقلاب» طهران - ۱۹۸۱ء. 

- هانتنغتون. صامويل وأخرون. صدام الحضارات» مركز الدراسات 


- هويدي» فهمي» ايران من الداخل.ط ۲ء مركز الأهرام للترجمة والنشر. 


القاهرة - ۱۹۸۸م. ٠‏ 


- يكن» د. فتحي»الاسلام فكرة وحركة وانقلاب» مؤسسة الرسالةبيروت 


(د.ٿٽ). 


الدراسات 
~~ ار ل ۰ مف » أزمة المثقف؛ محلة المستقبل العربيء العدد A4‏ نیسان 
ابریل ۵ ۹۹ ١م‏ 


1۹۰ 


. الأصفى, الشيخ محمد مهدي. قنوات انستقال الوراثة الحضارية. محلة 
التوحید. العدد ۰1۷ ایلول ۱۹۹۲۳ء. 


- البدوي» د. احمد محمد قضية الأدب الاسلامى عند قطب» مجلة التو حيد. 
العدد ۱۹ تشرین الثانی ۱۹۸۵ء. 


- التسخيرى» الشيخ محمد علىء الاختراق الثقافى للمجتمعات الاسلامية. 
محلة التو حید. العدد ۱۳ تشرين الثانى A4‏ م. 


الاستخدام الشامل» مجلة التوحيد. العدد ١۷ء‏ حزيران 0۵ 


۲). مجلة التوحید. العددان ۷۲ و ۷۳ أب وتشرین الاول ٤۱۹۹ء.‏ 

- الحائري» السيد كاظم. سنن التاريح في القرأن الكريم. مجلة الحوار 
الفكرى والسياسی» العددان = ؤ TY‏ أب و نشرين الأول 0۵م 

- حنفى حسن» ماذا يعني اليسار الاسلامي؟ مجلة اليسار الاسلاميء العدد 
الاول. کانون الثاني / ینایر ۱۹۸۱ء. 


العدد ۰٦۳‏ کانون الثانی ۱۹۹۲ م. 


٤‏ آذار ۱۹۹۳ء. 


شراد. شلتاغ عبود. مجالات الأدب الاسلامي. مجلة التوحيد العدد ,٤٤‏ 


اللاریجانی» محمد حو اد الغر ب والصحوة الأسلامية. محلة التو حيدء العدد 


۲۹1 


.۰ ۱۹۹٤ کانون الاول‎ ٤ 


محمو عة كتاب محور؛ الثقافة والمثقف. مجلة المنطلق. العدد ۸۹ ۹-۸/ 
AL‏ 


ا 


الفصل الاول 


۹۳ 


FF #F 


ME E FP EHF EDP RHP ND EHH EBD IE HEHE HM EEE FPG FPG NHD PRN EFHF HEHE hd HH FH E EF fM # 


Anse 
saunas unneunenununuannenennk® تیارات التحديد.‎ 
PN ےه‎ 
uuu nennrnaur nb الاختلاف فی فھم الثوابت‎ 
r 
secere المعنيّو ن بالتحديد‎ 
حرية الفكر في الاسلام: اشکالیاتہا وحدودها‎ 
n. 
onun anoenennre nro naan اطار الموضوع‎ 
CFs منشأً حق الحرية الفكر ية‎ 
Llu ennannne 
esasan nsanna naran oa rasan nnsn ارادة التفكير‎ 
Llc 
onsen anunds nenn حر يه التعبير عن الفكر‎ 
LAr 5 
ees anannnaannns احترام حقوق الالخرين‎ 
Aes. ` 
Qun unsunnrnnnnenaannannannennns حخدو د حربة الفكر الالخر‎ 
الفصل الثالث‎ 
 ةاقتنم مدخل فكري لحركة الواقع الاسلامي: محاور‎ 
ON احور الارل: خملاب ألو حدة الاسلامية‎ 
OV مقدمات تحقيق الو حدة الاسلامية‎ 
ON الخطوط العامة للوحدة الاسلامية‎ 
Noor uunnus 
sunneta rasd 4 مسیر د التقارب العلمي ¢ 4 ¢ ض4‎ 


T\ 


تبلور صيغة المرجعية بشكلها الحالى Neeser eannis‏ 


إشكاليات فرضها قيام الدولة الاسلامية 
الحرر الغالث: المستقبلات الاسلامية.. رؤية استشرافة 


الفصل الرابع 


المقيه والمئقف: اشكالية وعى التراث والعصر 


اطار الموضوع essere‏ 
المصطلحات واشكالية العفكيك eseren‏ 
تنحديد المفاهيم eee‏ 
الفقيه ووعى العصر eee‏ 
التحول في الاجتهاد eee‏ 
تعامل المثقف الاسلامي مع التراث erent‏ 
اقتران حركة المثقف بالعلم بالترأاث .............. eens‏ 
تفقه المثقش eens eens.»‏ 
الفقيه والمثقف: تاين المواقع والأدوار r.‏ 
مواقع الفقهاء وأدوارهہ eee eens‏ 


اعادة النظر في بعص مهام الفقهاء euounesrericenocannnns‏ 


1۵ 


HH HD FP HH HF FP pFPFPŞgP FPF HFH HMH FH FF FH FF # FF FF 


HG FP pPpPpPHHEH FH HNH HDHD HGH H4 HH HH 44 ¢ ¥ FF 


و ظط چ غ ١إ‏ ١إ‏ ي 


مهام المثقف المسبلم NAcc‏ 


«اتتلحتتسيا» اسلاامية r eases‏ 
التكامل بين الفقيه والمثقف DR eee‏ 
تجربة التكامل من خلال نموذج الدولة ألاسلامية الحديتثة NL‏ 


الفصل الخامس 


الأاديب الاسلامى بين الانتماء والانفتاح 


تحديد المفاهيم NYTer‏ 
الأدب..لمن ؟ NNeeceesesesessesee e nns‏ 
علاقة الأدب بالعقيدة NYAS‏ 
الدب الاسلامی والانسان NYA...‏ 
الانفتاح على مدارس الأدب العالمي Pees‏ 
هل هتاك أدب عالمي؟ Ye‏ 
تو ظيف العناصر الفنية في الادب Eee ... r.‏ 


الفصل السادس 


الثقافة المضادة والعزو الثقافى 


ميدان العملية الثقا فة 


| ٠ 

أمر الثقافى الاستكباري: نموذح ايران 
التامر الثقافي ۰ 

أهد أف الثقافة المضادة 


دہ | 4 سا“ 
استراتيجية البناء الثقافى الاسلامي 


الفصل السابع 
: نى محتمعات المسلمسن 
السلوك التعريبي هي مذ 


لنا, أت التو فبقيه a‏ 
F |‏ ا 
IF‏ ر ) ر | 
السلوك الغربي و . : 


۹¥ 


¿ للف ه القأة ٠.‏ .۲ 
العوامل المحركة للغزو 8 NT‏ 
مقدمات مواجهة الغزو الثقافى o.‏ 
المعاصر reee‏ 
۰ الخطاب الثقافی الا سلامی o.‏ 
و ۰ uuu‏ 
الاستقلال الثقافى .. 


ات التقافة " ¥ " " # ٠‏ ّ ۴ * 
أ 1 | 1 3 E‏ 
| مل a‏ لمو 


الفصل التامن 
وعي العقل العربي بالصحوة الاسلامية 


۹۸ 


